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Texte intégral 

Préface 

1 Les Presses de l’Ifpo sont heureuses de pouvoir accueillir dans leur 
collection le présent volume consacré à l’émir Abd el-Kader. Louis 
Massignon affirmait que le destin d’une communauté pouvait se 
trouver récapitulé dans la courbe de vie d’individus d’exception 
assumant les contradictions et les épreuves de tous, tout en portant 
la promesse de nouveaux surgissements de vie. Dans une telle 
perspective, il n’y a pas de doute qu’Abd el-Kader représente une de 
ces figures d’exception : vaincu militairement après une longue et 
opiniâtre résistance, il a conquis les nouveaux occupants par sa 
noblesse et sa hauteur de vue, au point de devenir une personnalité 
de poids dans l’ensemble de la politique méditerranéenne de 
l’époque. Sa vie et sa personnalité ont fait l’objet de nombreuses 
publications et manifestations scientifiques, et semblent à 
première vue connues. Or il n’en est rien: l’apport original de 
nombreux chapitres de cet ouvrage prouve bien que la richesse de 
la pensée et la portée de l’action d’Abd el-Kader sont loin d’avoir 
été explorées dans le détail. Les intervenants aux deux colloques 
dont sont issus les textes qui suivent nous livrent des nouveaux 
éléments de documentation sous une triple dimension : 

historique d’abord, avec les implications de l’attitude d’Abd el- 
Kader en France et en Syrie à l’époque ottomane, 
religieuse ensuite, car l’œuvre et la pensée d’Abd el-Kader 
commencent à être mieux évaluées à présent : non seulement 
il fut un des grands représentants du soufisme de son temps, 
mais il aura aussi été un doctrinaire, un herméneute, voire un 
saint dépassant de loin les limites de son siècle, 
humaniste enfin : au-delà des récupérations faciles autour des 
slogans de tolérance et de respect de l’autre, plusieurs textes 
de ce volume prouvent qu’Abd el-Kader professait une pensée 
globale dans laquelle le pluralisme est non seulement 
expliqué, légitimé, mais trouve une dimension proprement 
métaphysique. 

2 Ainsi le sentiment d’approcher un « précurseur » fait souvent place 
à l’impression de se trouver en présence d’un « homme accompli ». 
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Texte intégral 

Abd el-Kader al-Hassanî 1 était-il un moderne ? Si l’on s’en tient à la 
définition de la modernité qui prévaut aujourd’hui en Occident, la 
réponse est, a priori, non. 




2 Depuis la Renaissance, le concept de «modernité» se définit 
d’abord et avant tout comme une rupture avec le passé et la 
tradition. Cette rupture, dont l’expression la plus manifeste est la 
distanciation vis-à-vis du legs religieux, va s’affirmer davantage au 
cours des Lumières. Dans ce prolongement, le xix e , siècle du 
positivisme scientifique et du romantisme esthétique, va 
durablement conjuguer la « modernité » avec la mise en valeur du 
progrès et de l’individu. L’Europe assiste au triomphe du principe 
de la raison sur celui de la foi. Bouleversant les rapports de 
l’homme avec son environnement et avec son semblable, la 
sécularisation s’accélère en Europe. Tous les domaines et toutes les 
institutions traditionnelles sont touchés, y compris la religion qui 
voit surgir en son sein le « modernisme religieux » entre la fin du 
xix e et le début du xx e siècle. Ce processus conduit, de manière 
générale, à l’abolition de toute transcendance ; Dieu, dès lors, n’est 
plus qu’un «mot rêvé pour expliquer le monde », comme l’écrit 
Alphonse de Lamartine 2 . Un « Dieu » dont le constat de mort est, 
finalement, annoncé par Friedrich Nietzsche. De fait, les questions 
métaphysiques ne présentent plus qu’un enjeu intellectuel. Sous ce 
rapport, la modernité, comme processus de la tabula rasa de 
l’ordre sacré, jusque-là invoqué pour expliquer le sens du monde, 
contredit tout ce qu’a été Abd el-Kader. Cependant, un tel constat 
ne fait pas de ce fils de zâwiya un anti-moderne. 

3 Rattaché à la généalogie du Prophète ( sharîf) et affilié à la tarîqa 
Qâdiriyya ( murâbit ), Abd el-Kader appartient sans conteste à la 
plus pure Tradition islamique. Pourtant, sa modernité s’enracine 
dans la spiritualité même de l’islam, et c’est dans le tasawwuf qu’il 
faut en trouver les ressorts. 

4 « La modernité c’est le transitoire, le fugitif, le contingent, la moitié 
de l’art dont l’autre moitié est l’éternel et l’immuable 3 . » 
Paradoxalement, cette sentence de Charles Baudelaire (m. 1867), 
considéré comme le chef de file de la modernité esthétique, trouve 
un écho dans la tradition soufie. Pour le poète, l’éternel, qui est par 
définition «hors du temps», est situé dans un ici et maintenant 
inconditionné, insaisissable. Une représentation du temps qui 
évoque l’« instant » soufi ( waqt ). 

5 Une «tradition sainte» ( hadîth qudsî ) 4 enjoint l’homme à un 
respect absolu du « temps » ( dahr ), « car Dieu c’est le temps ». Pour 
l’être réalisé sur le plan spirituel, ce temps ne comporte ni 
antériorité ni postériorité, il n’admet ni répétition ni duplication. 
S’y conjoignent éternité et contingence, immuabilité absolue et 
mouvement perpétuel. Caduque, dès lors, est l’opposition entre 
l’ancien « temps » et le nouveau, notion sur laquelle s’est bâtie la 



modernité occidentale et à laquelle Abd el-Kader est totalement 
étranger. 

« Dis à celui qui considère ses contemporains comme du néant et 
donne la prééminence aux anciens : cet ancien a été moderne en 
son temps et ce moderne deviendra un jour ancien. » Cette pensée 
d’Abd el-Kader tirée de son essai Rappel à l’intelligent, avis à 
l’indifférent - ouvrage achevé en 1855 et publié en français en 1858 
- marque clairement son refus du suivisme aveugle. Mesurer 
l’héritage acquis à l’aune des réalités de son époque a été pour Abd 
el-Kader une nécessité vitale. Dès la période du jihad (1832-1847), 
face aux moyens imposants que lui oppose la France, il est 
contraint de s’adapter sur tous les plans: politique, militaire, 
technique... À la suite de sa reddition, la captivité en France (1848- 
1852) n’a pas représenté un enjeu exclusivement politique. Temps 
d’approfondissement de sa foi, c’est aussi une période de 
confrontation culturelle, de dialogue religieux et de découverte des 
révolutions techniques de son siècle. C’est ainsi qu’il découvre, en 
1851, la locomotive à vapeur et la photographie, dont on connaît 
l’impact sur l’évolution du monde. Abd el-Kader se voit expliquer 
dans le détail le fonctionnement de ce « tarîq al-nâr » (« chemin de 
feu »), par M. Pic-Paris, chef de Gare à Limeray dans la Loire. À la 
même période, c’est le procédé photographique, ou plus 
exactement héliographique, avec lequel il fait connaissance, 
vraisemblablement grâce à l’artiste photographe G. Le Gray, 
missionné sur les bords de Loire par La Commission des 
Monuments Historiques. Abd el-Kader accepte de prendre la pose 
à une époque où cette invention récente (1839) suscite encore des 
interrogations irrationnelles au sein même des salons parisiens. 
Après sa libération à l’automne 1852, il visite Paris et ses 
« merveilles », et se rend notamment à l’Imprimerie Nationale où il 
assiste à une démonstration des puissantes rotatives qui 
reproduisent en centaines d’exemplaires un texte qu’il a écrit la 
veille. Après son exil provisoire à Brousse (1853-1855), puis à partir 
de sa résidence définitive à Damas (1855-1883), il visite les grandes 
expositions de l’ère industrielle : Expositions universelles en France 
de 1855 et 1867, Exposition ouvrière de Crystal palace à Londres en 
1865. Soulignons qu’Abd el-Kader s’est investi en Orient dans 
plusieurs entreprises de constructions et de projets agricoles. Mais 
c’est surtout le creusement du Canal de Suez, inauguré en 1869, qui 
illustre le mieux son implication dans le siècle. Loin d’être dans un 
rapport de fascination béate devant ces prodiges de la modernité, 
et tout en reconnaissant leur caractère révolutionnaire, Abd el- 
Kader les situe dans une perspective spirituelle: «Ce heu est le 



palais de l’intelligence animé par le souffle de Dieu», déclara-t-il à 
l’occasion d’une de ses visites. 

7 Le rapport qu’il entretient avec l’œuvre du soufi Muhyî al-Dîn Ibn 
‘Arabî (m. 1240) éclaire la «modernité» propre à Abd el-Kader. 
C’est au cours de sa période d’exil en Orient qu’Abd el-Kader 
entame l’étude des Futûhât al-makkiyya (Les révélations 
mecquoises). Par fidélité à l’esprit du maître andalou et par souci 
d’authentification, il dépêche deux lettrés dans la ville turque de 
Konya pour y examiner le manuscrit des Futûhât qui s’y trouve. 
Convaincu que la pérennité de l’œuvre d’Ibn ‘Arabî passe par sa 
diffusion, Abd el-Kader en finance l’une des premières éditions 
modernes. Mais son investissement dans ce domaine ne revêt pas 
qu’un caractère technique. Il engage une audacieuse entreprise 
d’exégèse spirituelle des sources scripturaires de l’islam, à la 
lumière de ses propres expériences d’inspiration ( ilhâm ) et de 
dévoilement ( kashf ). Le fruit de cet enseignement, dans lequel il 
n’hésite pas, parfois, à contredire Ibn ‘Arabî, va constituer la trame 
de son testament spirituel, Le Livre des Haltes (Kitâb al- 
Mawâqif). Cette œuvre dense et de style sobre, au regard du style 
ampoulé qui prévaut dans les œuvres arabes de l’époque, demeure 
à ce jour l’une des introductions les plus originales à la doctrine 
métaphysique du Cheikh al-Akbar, et constitue également un 
témoignage fidèle des expériences intérieures de son auteur. 

8 Abd el-Kader al-Hassanî n’a donc pas été un « moderne » au sens 
communément admis aujourd’hui; il n’a pas été non plus un 
« traditionnel », avec la connotation passéiste qu’a pris ce terme. Il 
a été, et cela n’est pas le seul aspect paradoxal de sa personnalité, 
un homme de l’entre-deux, une sorte d’isthme ( barzakh ), pour 
reprendre un symbole cher à Bruno Étienne. Rarement, autant 
qu’Abd el-Kader, acteur de l’histoire a intégré dans sa personne des 
notions habituellement opposées, telles que politique et 
spiritualité, tradition et modernité, action et méditation. Si la 
conjonction de ces réalités peut paraître contradictoire à un 
«moderne», elle caractérise pour Abd el-Kader l’«homme 
complet»: «La généralité des hommes ne s’occupent aujourd’hui 
que des choses de ce monde; l’homme complet est celui qui se 
préoccupe également dans ses actes et ses écrits des affaires de ce 

monde et des espérances de l’autre 5 . » 

* * 

* 

9 La complexité de la personnalité d’Abd el-Kader n’est plus à 
démontrer. La quantité impressionnante de témoignages, 
chroniques, essais, biographies et autres études, anciennes ou 



récentes, est là pour l’attester. À l’exception des essais de 
traduction et d’introduction à son œuvre métaphysique, issus de 
spécialistes du tasawwuf, et en-dehors de quelques rares études 
universitaires parues récemment, force est de constater que le sujet 
Abd el-Kader a rarement fait l’objet d’études scientifiques 
approfondies sur des aspects précis de sa personnalité et de son 
œuvre. C’est précisément l’une des raisons qui a motivé 
l’organisation des deux colloques internationaux dont sont tirés la 
plupart des articles qui figurent dans cet ouvrage. 

10 Le premier colloque intitulé «L’émir Abd el-Kader al-Jazâ’irî à 
Damas », s’est tenu du 27 au 29 octobre 2008 au Centre Ridha Saïd 
de l’Université de Damas. Initié par SettyG. Simon Khedis, 
représentant l’Association internationale soufie Alâwiyya (AISA), il 
avait pour but de célébrer le bicentenaire de la naissance d’Abd el- 
Kader ; par un hasard des calendriers, ce colloque a coïncidé avec 
l’événement «2008: Damas, Capitale de la culture arabe». Il a 
rassemblé des universitaires et des chercheurs qui sont intervenus 
en langues arabe, française et anglaise. 

11 Le second colloque, réuni à l’initiative d’Éric Geoffroy, s’est tenu les 
11 et 12 mai 2009 à l’Université de Strasbourg, sous le titre « L’émir 
Abd el-Kader : humanisme, modernisme et spiritualité. » 

12 Le présent ouvrage a été organisé selon deux axes d’études : un axe 
historique «Un homme de son temps», qui situe Abd el-Kader 
dans différents contextes: politique, économique, religieux, social... 
et un axe métaphysique « Spiritualité et métaphysique », qui traite 
de la personnalité spirituelle d’Abd el-Kader et de son Livre des 
Haltes. 

13 Bruno Etienne avait émis le souhait de se rendre au colloque de 
Damas. La maladie, qui devait l’emporter quatre mois après (4 
mars 2009), l’avait obligé à y renoncer. C’est donc tout 
naturellement que ces Actes, Abd el-Kader, Un spirituel dans la 
modernité, lui sont dédiés en ultime hommage. 

Notes 

1. Pour des raisons de commodité, nous avons choisi la transcription «Abd el- 
Kader ». Pour le patronyme, nous avons opté pour « al-Hassanî », souvent utilisé 
par Abd el-Kader lui-même en raison de sa généalogie chérifienne. Quant au 
titre «émir», il ne l’utilise plus à partir de sa période de captivité (décembre 
1847). Nous l’avons toutefois conservé, notamment lorsque l’article traite de la 
période 1832-1847. 

2. Harmonies poétiques et religieuses, Paris, Ch. Gosselin-Furne et Cie- 
Pagnerre, 1847, p. 201. 



3. Charles Baudelaire, «La Modernité», Le Peintre de la vie moderne, Œuvres 
complètes, texte établi et annoté par Y.-G. Le Dantec, Gallimard, Paris, coll. 
Bibliothèque de la Pléiade, 1951, p. 884. 

4. Parole divine rapportée par le Prophète, dans laquelle Dieu parle à la 
première personne. 

5. Léon Roches, 1884, Trente-deux ans à travers l’islam (1832-1864), Paris, 
Firmin-Didot, p.499. 
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Texte intégral 




Quels sont les liens entre le cheikh al-‘Alâwî et Abd el-Kader ? Le 
cheikh a-t-il étudié le Kitâb al-Mawâqif ? 

Le seul élément qui peut être avancé, c’est qu’à Mostaganem, il y 
avait dans la bibliothèque de la zâwiya - et ce dès l’époque du 
cheikh al-‘Alâwî - un manuscrit du Kitâb al-Mawâqif (Le Livre 
des Haltes). On sait donc que le Cheikh l’a eu entre les mains. Mais 
l’a-t-il étudié ? La question reste posée. Il faut aussi noter que, dans 
le salon de réception de la zâwiya, il y a depuis longtemps un 
portrait photographique de l’émir Abd el-Kader. 

De façon générale, il est certain qu’Abd el-Kader n’était pas 
étranger à la réflexion du cheikh al-Alâwî, en particulier lorsque ce 
dernier interpellait la Nation algérienne, oulémas, chefs religieux, 
etc., dans la revue al-Balâgh qu’il avait créée en 1926. Les deux 
hommes partageaient le même idéal. Fondamentalement, l’œuvre 
du cheikh s’inscrit dans l’esprit de celle d’Abd el-Kader. 

La formation très riche qu’a reçue Abd el-Kader tant sur le plan 
intellectuel que spirituel fut-elle exceptionnelle, dans son contexte, 
ou était-elle assez communément répandue dans ce milieu de 
zâwiya ? 

Sur le plan de la formation traditionnelle, l’émir Abd el-Kader a 
reçu ce que tout élève recevait dans une zâwiya: Coran, Hadith, 
fiqh, grammaire, etc. L’enseignement religieux classique, 
rappelons-le, était assumé en Algérie par les zâwiya, en particulier 
dans la province d’Oran où il est né. L’Algérie n’avait pas 
l’équivalent de l’université Qarawiyyîn au Maroc ou de la Zaytûna 
en Tunisie: elle était dépourvue d’un établissement prestigieux 
dispensant un enseignement traditionnel. C’est pourquoi les zâwiya 
jouaient un rôle central dans la transmission du savoir. Cela 
explique aussi la puissance des réseaux confrériques. Leur 
influence a été telle qu’après la colonisation, et en particulier dans 
la deuxième moitié du xix e siècle, la France a tenté de les assujettir 
pour en faire un instrument au service de son projet colonial. 

Il faut encore souligner que par sa formation religieuse et son 
initiation spirituelle l’émir Abd el-Kader avait une éthique politique 
particulièrement respectueuse de la Loi religieuse. Soucieux de ne 
rien faire qui puisse nuire à son peuple, il faisait appel aux 
autorités religieuses compétentes, comme les théologiens de Fès au 
Maroc, avant de prendre des décisions importantes. C’est par 
exemple ce qu’il a fait avant la proclamation du jihad. 

L’émir Abd el-Kader a su tirer parti de sa formation traditionnelle 
face à l’Occident. Il a fait fructifier l’enseignement qu’il a reçu au 
contact des Européens et n’a pas hésité à engager le dialogue avec 
leur civilisation et leur religion. Il retenait, dans la civilisation 



occidentale, ce qui pouvait être utile à son peuple, sans 
hypothéquer les valeurs traditionnelles de son pays. 

La vie d’Abd el-Kader semble nous montrer qu’une réalisation 
spirituelle est incomplète si elle n’est pas également séculière, 
enracinée dans la réalité concrète. 

Effectivement, pour l’émir, la réalisation spirituelle ou initiatique 
ne peut pas être dissociée de la réalité quotidienne. Elle est au cœur 
des autres réalisations: sociale, intellectuelle, politique, etc. Sa 
tentative de poser les fondements d’un État moderne était 
imprégnée de sa vision spirituelle. 

Il y a dans le cas d’Abd el-Kader symbiose et complémentarité 
entre l’intériorité de l’être et ses actions extérieures. Chez lui, 
l’enveloppe matérielle était toujours centrée sur le spirituel. De 
nombreux témoignages confirment l’importance du rayonnement 
spirituel qui le caractérisait. 

Abd el-Kader fut-il, dès sa jeunesse, une figure de l’Homme 
accompli (universel), ou cela s’est-il révélé en lui avec l’âge et la 
pratique spirituelle, notamment après ses retraites sous la 
direction du cheikh al-Fâsî ? 

Si Abd el-Kader, comme nous l’avons dit, a reçu un legs 
traditionnel commun à toutes les zâwiya, ce qui va lui apporter 
cette spécificité, cette maturation, c’est son destin, et les 
événements de toute nature auxquels il a dû faire face. Une 
maturation qui est fortement marquée par son premier pèlerinage 
à La Mecque, accompli avec son père lors de leur voyage au Moyen- 
Orient entre 1825 et 1827. Ce processus va ensuite se poursuivre de 
manière plus éclatante après sa nomination à la fonction d’amzr al- 
miïminîn (Commandeur des croyants) et les responsabilités qu’elle 
impose. La dimension qu’a atteinte Abd el-Kader s’explique par le 
fait qu’il avait l’esprit ouvert. Il acceptait l’autre dans sa différence 
pour le rendre complémentaire de sa propre réalisation et 
cherchait la connaissance là où elle se trouvait, y compris chez ses 
adversaires. 

Sa rencontre avec le cheikh al-Fâsî marque un tournant dans sa vie. 
L’homme beaucoup plus mûr s’apprête à recevoir de son maître 
l’ultime dépôt de la connaissance ( ma‘rifa ) objet de quête 
constante chez tous les soufis. Mais il lui fallait pour cela se retirer 
du monde contingent, se dégager du temporel, se libérer de ses 
préoccupations familiales, politiques, etc. Et c’est précisément avec 
cette intention et cette détermination qu’il se rend dans le Hedjaz 
en 1863-1864. En se consacrant ainsi pleinement à sa quête, il a pu 
concentrer toute son énergie spirituelle pour percer les secrets 
divins et atteindre la permanence (baqâ 0 dans la Présence divine. 



Peut-on dire qu’Abd el-Kader al-Hassanî a été le modèle de 
l’Homme universel (accompli) au xix e siècle ? 

Il est difficile de l’affirmer mais ce qui est certain c’est qu’Abd el- 
Kader a été un homme d’exception. Toute sa vie témoigne de 
qualités humaines et de vertus qui en font un modèle, non 
seulement pour les siens mais également pour des personnes qui 
ne partageaient ni sa culture ni sa religion. 

Son attitude envers l’autre, le différent, l’étranger, est très 
caractéristique. Abd el-Kader avait une capacité à accepter l’autre, 
quel qu’il soit, comme un élément qui pouvait enrichir sa propre 
compréhension de la vie. Il a su tirer profit de réalités très 
différentes. Grâce à cela son être s’est imprégné du modèle de 
l’Homme universel tel que le conçoivent les soufis. 

Il semble qu’il n’ait pas tenu la fonction de cheikh éduquant ses 
disciples ( murabbî ) : quelle a donc été sa fonction? 

Il faut rappeler que par son engagement politique et religieux, il a 
occupé plusieurs fonctions. Il a été aussi bien faqîh, imâm, amîr 
al-miïminîn. Sa fonction de chef militaire est évidente, car il a été 
l’adversaire le plus redouté de l’armée française en Algérie. Abd el- 
Kader a ainsi dépassé le cadre de la fonction de « cheikh murabbî » 
telle que la tradition nous le rapporte car par son destin et son 
intelligence exceptionnels, il lègue à la postérité une vision et une 
réflexion d’un éveilleur de conscience contre un monde 
matérialiste, sourd et aveugle aux aspirations de l’âme apaisée, 
nourri par la sagesse et la spiritualité. Et c’est par son message à la 
fois moderne et universel qu’il demeure présent dans la conscience 
des hommes jusqu’à aujourd’hui. 

Le profil éthique et spirituel d’Abd el-Kader semble d’une grande 
proximité avec celui du prophète Muhammad, au point où on 
pourrait presque les confondre? Peut-on parler de fana fi l-rasûl ? 
D’évidence, Abd el-Kader s’est inspiré dans sa vie du modèle du 
prophète Muhammad. Il a incarné ses qualités et ses valeurs 
comme le courage, la générosité, la ténacité et le dialogue. 
Toutefois, le Prophète reste le Prophète, et il en va de même pour 
Abd el-Kader : on ne peut les confondre. À chacun sa nature et sa 
fonction. 

Comment s’exprime l’héritage muhammadien chez Abd el-Kader? 
Par son universalisme, notamment? Mais alors pourquoi celui-ci 
n’est-il pas plus répandu chez les musulmans ? 

L’originalité d’Abd el-Kader consiste précisément dans le fait qu’il 
s’est élevé au-delà des conditionnements culturels et religieux. Abd 
el-Kader est le témoin des vertus et des qualités humaines. 
Profondément attaché à sa culture, mais ouvert sur un humanisme 



pluriel qui le caractérise, il était l’incarnation de l’idéal d’une 
humanité libérée des tabous et des contraintes socioculturelles. Car 
Abd el-Kader était un esprit libre, universel. 

Bruno Étienne aimait à rappeler la dimension «isthmique» du 
personnage, en quoi Abd el-Kader a-t-il été un pont, un lien, une 
jonction,...? 

Avant Bruno Étienne, certains auteurs tels que l’anglais Charles 
Henry Churchill ont parlé de cette fonction «isthmique» qui 
caractérise Abd el-Kader. Celui-ci portait un projet visionnaire qui 
anticipait l’avènement de cultures complémentaires, se fécondant 
mutuellement, et établissant les bases d’une nouvelle humanité. 

Dès les années 1860 par exemple, il pressentait que l’avenir de la 
Turquie était lié à l’Europe. Cette «vision» réaliste demeure 
d’actualité jusqu’à aujourd’hui. 

Pour lui, il faut agir ensemble en vue d’une prospérité commune, 
pour établir une paix qui unit et élève l’être humain face aux défis 
et aux intérêts qui suscitent la division des hommes. 

Comment, d’après son exemple, relier tradition et modernité ? Foi 
et raison ? 

Jusqu’à présent, le monde n’a pas répondu à l’appel du message 
d’Abd el-Kader. Peu de pays musulmans ont investi dans la 
connaissance de la pensée et de l’œuvre de l’émir. Il fut l’adepte de 
l’amour divin qui ravit, l’homme-isthme qui relie modernité et 
tradition, enfin l’esprit qui réconcilie la raison et la foi. Tel est pour 
moi cet être exceptionnel dont nos institutions éducatives doivent 
s’inspirer, pour construire et nourrir la conscience des générations 
à venir, pour la paix des êtres et le dialogue des civilisations. 

En quoi Abd el-Kader était-il visionnaire par rapport à l’époque 
que nous vivons ? Et quel modèle peut-il incarner, notamment pour 
les jeunes, dans notre contexte de mondialisation, de crise des 
systèmes, de postmodernité ? 

Abd el-Kader était visionnaire, notamment sur le plan politique, 
comme le montre l’exemple de la Turquie déjà cité, mais aussi sur 
le plan du rapport interreligieux, comme le montre son sauvetage 
des chrétiens à Damas. Il peut aussi nous donner l’envie de 
retrouver cet idéal perdu, l’idéal chevaleresque, celui de la sagesse 
traditionnelle, et non de la mondialisation mercantile ! Pensons à 
l’esprit de la futuwwa en islam classique : c’est celui de l’altruisme, 
de la noblesse de caractère, de la chevalerie. Abd el-Kader nous 
invite à œuvrer pour un monde universel, cimenté par les vertus 
que l’humanité doit mettre en commun. En cela, il a été le fils de 
son temps (ibn waqtihï). 

Que peut-il apporter à la culture islamique européenne émergente ? 



Tout dépend de la façon dont la communauté islamique 
européenne va investir, ou non, dans la connaissance du 
personnage. Le modèle qu’a été l’émir est proche et visible pour 
servir de repère à nos jeunes. Il faut absolument faire en sorte qu’il 
ne reste pas qu’un mythe ou une légende, mais un exemple à faire 
vivre ici et maintenant. 
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Résumé 

La polémique qui a suivi la conférence du pape Benoît XVI à Ratisbonne en 
septembre 2006 a enclenché un processus qui a mené à une rencontre entre le 
chef de l’Église catholique et des représentants de l’islam : une première dans 
l’histoire des relations islamo-chrétiennes. Et pourtant, dès le milieu du xix e 




siècle une idée semblable avait été clairement formulée. En 1848, l’émir Abdel- 
Kader s’est proposé de se rendre à Rome, accompagné d’une délégation 
d’oulémas, pour y rencontrer le pape Pie IX. Abdel-Kader a pressenti dès la 
période du jihâd mené contre la conquête française de son pays, que la nouvelle 
configuration du monde rendait indispensable un dialogue constructif entre 
l’islam et le christianisme, le Dâr al-islâm et la chrétienté et, sur un mode 
symbolique, entre l’Orient et l’Occident. En cela, il fut un avant-gardiste 
audacieux du dialogue interreligieux et inter-civilisationnel. 

The controversy which followed the conférence of pope Benedict XVI at 
Regensburg in September 2006 started up a process that lead to a meeting 
between the leader of the Catholic Church and représentatives of Islam: a 
“première” in the history of the relations between Christians and Muslims. 
However, from the middle of the XIXth century on, a similar idea had been 
clearly formulated. In 1848, Abdel-Kader proposed that he would go to Rome 
with a délégation of ulamâ ’to meet pope Pius IX. Since the period of th e jihâd he 
conducted against the French army, Abdel-Kader had the presentiment that the 
new configuration of the world would necessarily require a constructive dialogue 
between Islam and Christianity and, in a more symbolic way, between the East 
and the West. In this respect, he has been an audacious “avant-gardist” of the 
dialogue between religions and civilisations. 
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Texte intégral 

France, Algérie, Syrie 

Introduction 

Après la conférence controversée du Pape Benoît XVI tenue à 
l’université de Ratisbonne le 12 septembre 2006 1 , une délégation 
de théologiens et d’intellectuels musulmans a adressé une lettre 
ouverte au souverain pontife ainsi qu’aux chefs religieux des 
communautés chrétiennes du monde 2 . La Lettre des 138 3 », parmi 
les points abordés, met l’accent sur l’indissociabilité de l’amour de 
Dieu et du prochain et la nécessité de promouvoir un dialogue 
serein et constructif entre les deux traditions religieuses, car selon 
les signataires : « si les musulmans et les chrétiens ne vivent pas en 



paix entre eux, le monde ne peut être en paix 4 ». Une initiative qui a 
provoqué une cascade de réactions, l’éclosion de projets en vue de 
réactiver le dialogue islamo-chrétien 5 et une invitation officielle du 
Pape adressée aux signataires de la Lettre. La rencontre, qui a eu 
lieu à Rome le 6 novembre 2008 à l’issue d’un Forum islamo- 
catholique, est une première dans l’histoire des relations entre les 
deux traditions religieuses. Elle nous donne l’occasion de rappeler 
qu’une initiative similaire avait été envisagée cent-soixante ans 
plus tôt. En 1848, alors qu’il est en captivité en France, l’émir 
Abdel-Kader fait part aux autorités françaises de son vœu de se 
rendre à Rome accompagné d’une délégation d’oulémas pour y 
rencontrer le Pape Pie IX. Dans quelles circonstances l’idée d’une 
initiative aussi audacieuse qu’inédite a-t-elle vu le jour, et quelle 
analyse peut-on en tirer? C’est à ces deux questions que nous 
allons tenter de répondre. 

Une initiative audacieuse dans un contexte 
difficile 

En 1958, Y Académie des sciences d’Outre-mer publiait dans son 
bulletin un article de Stanislas Reizler 6 , dont le titre est pour le 
moins engageant : «L’émir Abdel-Kader et la papauté». Un titre 
ambitieux qui laissait espérer une analyse de fond, mais qui, au 
final, ne fait qu’effleurer le sujet qu’il se propose de traiter. Le 
principal mérite de l’auteur est d’avoir exhumé un article publié 
pour la première fois, en novembre 1848, dans LAmi de la 
Religion 7 . Ce journal, qui se définit comme «ecclésiastique, 
politique et littéraire», avait réservé plusieurs pages à un long 
entretien entre l’émir Abdel-Kader et le comte Alfred de Falloux 8 
qui devait être nommé, peu après la rencontre, à la tête du 
ministère de l’Instruction publique. Homme politique de sensibilité 
catholique, il rencontre alors pour la première fois celui qu’il 
qualifie de «valeureux représentant de l’Islam». L’émir est à cette 
époque en détention à Pau, où il attend depuis près d’un an que les 
autorités françaises honorent leur engagement solennel de le 
transférer en Orient. L’«illustre captif», tout en réclamant sa 
liberté, tente de convaincre ses interlocuteurs, émissaires du 
gouvernement et visiteurs de passage, de sa renonciation définitive 
à l’action politique et de son désir de finir ses jours à La Mecque 
dans l’étude et la pratique de son culte. Au cours de sa captivité, 
l’émir a régulièrement été l’objet de manœuvres politiques et 
psychologiques. Les tentatives des autorités françaises de faire de 
leur ancien et redoutable adversaire un transfuge politique ont été 



nombreuses, et sa conversion au christianisme a effleuré l’esprit de 
plus d’un de ses visiteurs chrétiens. Et c’est précisément avec ces 
deux intentions que le comte de Falloux se rend au château Henri 
IV de Pau au cours du mois d’octobre 1848. Du long dialogue 
auquel va donner lieu cette rencontre, nous n’aborderons ici que le 
passage qui intéresse directement notre sujet. 

3 Alors que l’entrevue touche à sa fin, et après avoir tenté, en vain, de 
soutirer de l’émir Abdel-Kader des promesses de «collaboration» 
politique et de « rapprochement » religieux, le comte de Falloux en 
conclut que, de lui-même, il ne pouvait parvenir à faire du 
musulman un «transfuge de (sa) Religion». Sa dernière question 
sonne comme une ultime manœuvre pour désarçonner son 
interlocuteur : «Mais ne savez-vous pas que notre Dieu a un 
Vicaire sur la terre que nous nommons le Pape [...] Ne 
séjourneriez-vous pas à Rome avec plaisir, et n’y rechercheriez- 
vous pas avec respect les traces du christianisme ? » La question est 
aussi osée qu’inédite. Elle ne trouble pas Abdel-Kader, dont la 
réponse va par contre laisser son visiteur stupéfait : «Je respecte le 
Pape et je connais l’existence de sa capitale. Je le considère comme 
un ami des croyants sincères, quels qu’ils soient. J’avais demandé 
que le vaisseau qui me conduirait à la Mecque me laissât reposer 
quelque temps à Rome. Si le Pape voulait y former une conférence 
entre ses prêtres et les miens, je serais heureux d’y prendre ma 
place. Demandez aux Français qui m’ont accompagné depuis que je 
me suis rendu à vous si ces désirs sont familiers? 9 » L’auteur 
catholique avoue dans son témoignage qu’il a été frappé par « cette 
ouverture inattendue [...] C’était là une grande et noble perspective 
[...] qui me laissait le cœur ému et l’esprit attentif. » 

4 L’émir Abdel-Kader a donc envisagé une rencontre avec le Pape 

dès la fin de l’année 1847, et rien n’empêche de croire que l’idée est 
plus ancienne encore 10 . Nous savons en outre qu’au cours du séjour 
à Paris qui a suivi sa libération à l’automne 1852, l’émir a été 
interrogé sur ce sujet, au moins à deux reprises. Émile Ollivier, 
futur académicien et ministre de la Justice et du Culte sous le 
Second Empire, relate dans son journal intime, à la date du 8 
novembre 1852, son échange avec l’émir : « Dans notre 

conversation, j’ai engagé Abd-el-Kader à s’arrêter à Rome pour voir 
le Pape. Il m’a dit qu’il ne demandait pas mieux, qu’il avait toujours 
eu un très grand respect pour le Pape des Chrétiens. [...] n ». Cinq 
ans après en avoir exprimé le souhait pour la première fois, la 
volonté du musulman de rencontrer le chef de l’Église catholique 
est donc demeurée inchangée. Notons par ailleurs que ses 
interlocuteurs chrétiens n’ont, quant à eux, pas renoncé au projet 



de le faire adhérer à leur foi ! Le père abbé de la Trappe de Staouëb, 
en visite dans la capitale à la même époque, ne fait pas mystère de 
ses intentions évangélisatrices qu’il confie au maréchal Vaillant, 
chez qui a lieu la rencontre avec l’émir Abdel-Kader. Le Père 
François-Régis, qui a planifié un voyage à Rome, va jusqu’à 
proposer à l’émir de l’y accompagner et de lui servir de guide. C’est 
avec un «grand plaisir», aurait répondu l’émir, qui ajoute 
toutefois : «je ne suis pas libre, je dépends du ministre des Affaires 
Étrangères 12 ». Cette réponse nous éclaire sur l’origine et la nature 
de l’obstacle qui a empêché la concrétisation du projet. Pour mieux 
saisir la raison invoquée rappelons que la libération de l’émir 
Abdel-Kader par Louis Napoléon Bonaparte, n’a pas été sans 
susciter des réprobations dans son entourage. La décision du 
prince-président n’avait d’ailleurs pas mis fin à la suspicion de 
certains services ministériels envers l’ancien adversaire. Son 
prestige, resté intact dans le Dâr al-islâm, un sens politique hors 
pair -on se souvient que le maréchal Bugeaud avait parlé de 
« génie 13 » à son propos - et un don d’éloquence doublé d’une large 
érudition, constituaient aux yeux de ses détracteurs autant d’atouts 
potentiellement nuisibles aux intérêts de la France à l’étranger. 
Pour le principal intéressé, le temps de l’action politique était 
définitivement révolu et le serment solennel remis à son libérateur 
en était la garantie absolue 14 . Si pour l’émir Abdel-Kader, la 
rencontre avec le Pape a été envisagée sous un angle purement 
religieux, les autorités françaises ont probablement craint qu’elle 
ne soit pour lui une occasion opportune de revenir sur la scène 
politique, ranimant ainsi sa popularité que son confinement dans 
le château d’Amboise avait précisément eue pour but d’étouffer. En 
outre, les mesures sécuritaires tatillonnes adoptées au cours de son 
exil, d’abord en Turquie puis en Syrie, accréditent cette hypothèse. 

Un avant-gardiste du dialogue 

Après l’été 1860, et les graves troubles survenus dans la province 
syrienne, les choses vont quelque peu évoluer pour l’exilé algérien. 
Son action en faveur des chrétiens de Damas et des délégations 
consulaires européennes lui vaut un surcroit d’estime auprès des 
autorités françaises, dont la première conséquence est un 
relâchement sensible des mesures de surveillance dont il a été 
jusque là l’objet. La popularité de l’émir est alors au zénith, 
notamment auprès des populations chrétiennes du Levant qui 
voient en lui la figure du «bon samaritain 15 ». De la multitude 
d’hommages et de décorations qui affluent du monde entier, un fait 



se distingue par sa portée symbolique. Au cours de l’automne 1860, 
des journaux français annoncent que le Vatican aurait conféré 
l’Ordre Pie IX 16 au musulman Abdel-Kader, ce qui représenterait, 
en soi, une première dans les annales des relations islamo- 
chrétiennes 17 . En dépit de cette conjonction d’événements qui 
plaidaient pour une rencontre entre les deux chefs spirituels, celle- 
ci n’eut finalement pas lieu. L’année 1860 n’en est pas moins une 
période charnière de l’existence de l’émir Abdel-Kader, qui va 
notamment se caractériser par la multiplication des voyages, en 
Orient et en Europe, et des rencontres qui donnent une impulsion 
nouvelle au dialogue engagé. 

Si l’expérience du dialogue est ancienne chez l’émir Abdel-Kader 18 , 
il apparaît clairement que sa captivité (1848-1852) a correspondu à 
un tournant décisif dans son rapport à l’altérité. Ce séjour contraint 
en France a été à la fois un temps pour se familiariser avec la 
culture de ses anciens adversaires, l’occasion d’approfondir sa 
réflexion sur la nature et les enjeux du dialogue, et enfin celle de 
rencontrer des visiteurs d’origines diverses qui ont constitué un 
échantillon fidèle de la population française. Cette expérience 
féconde lui inspira une épitre dont il entame la rédaction dès 
l’année qui a suivi sa libération. Achevée à Brousse en 1855, elle est 
traduite et publiée trois ans plus tard en France sous le titre de 
Rappel à l’intelligent, avis à l’indifférent 1Ç . Gustave Dugat, le 
traducteur, résume de manière pertinente l’intention de l’auteur : 
« L’impression que laisse la lecture de l’œuvre d’Abdel-Kader, c’est 
que les idées morales et religieuses des peuples ne sont pas aussi 
opposées qu’on se l’imagine communément; elles ne se montrent 
divergentes qu’à travers le prisme de l’ignorance et du préjugé [...]. 
Que leur a-t-il manqué le plus souvent pour arriver à la 
conciliation, sinon d’avoir pu se connaître, s’entendre et établir 
entre elles le commerce de l’intelligence?» Puisant dans la 
tradition humaniste de l’islam et dans son propre vécu, l’émir 
Abdel-Kader était parvenu à la conviction intime que la diversité 
des croyances et des cultures est une miséricorde divine 20 et que 
seuls l’ignorance et l’esprit de discorde pouvaient en pervertir la 
nature et en faire un ferment de violence. Dès sa jeunesse, Abdel- 
Kader a été nourri de l’exemple paternel, qui avait de la parole un 
usage positif de conciliation des êtres. Le dialogue comme un 
moyen de rapprocher les hommes et les idées ne pouvait dans 
l’esprit de l’émir que favoriser l’édification d’une société humaine 
plus solidaire et plus fraternelle. Le pragmatisme de l’homme 
d’État qu’il fut durant quinze années et sa force de persuasion n’ont 
pas suffi pour convaincre les musulmans et les chrétiens de la 



nécessité de créer les conditions d’un dialogue élargi. Un passage 
de Rappel à l’intelligent, avis à l’indifférent, sans doute le plus 
dense par sa force visionnaire, laisse transparaître une certaine 
amertume devant l’absence d’échos donnés à ses appels : «La 
religion est unique. Et ce par l’accord des prophètes. Car ils n’ont 
été d’un avis différent que sur certaines règles de détail. [...] Si les 
Musulmans et les Chrétiens avaient voulu me prêter leur attention, 
j’aurais fait cesser leurs querelles : ils seraient devenus, 
extérieurement et intérieurement, des frères. Mais ils n’ont pas fait 
attention à mes paroles : la Sagesse de Dieu a décidé qu’ils ne 
seraient pas réunis en une même foi (ray’). Ne fera cesser leurs 
divergences que le Messie lorsqu’il viendra. Mais il ne les réunira 
pas seulement par la parole, bien qu’il ressuscite les morts et 
guérisse l’aveugle et le lépreux. Il ne les réunira que par le sabre et 
la lutte à mort. [...].» Il est intéressant de se demander si, au 
moment d’écrire ces lignes, l’émir n’avait pas en tête ses espoirs 
déçus de rencontrer le chef de l’Église catholique. Sans refaire 
l’histoire, on peut néanmoins imaginer quelles auraient été les 
réactions du Pape à ces appels à l’unité religieuse émanant d’une 
des voix de l’Islam les plus retentissantes de son siècle. Une telle 
aspiration à partager une vision commune sur l’origine et la finalité 
de la religion aurait nécessité au préalable un dépassement des 
clivages imposés par ce qu’il désigne comme les « règles de détail ». 
Autrement dit, celui qui a assumé la fonction de Commandeur des 
croyants ( amîr al-mu’minîn), exhorte les fidèles des deux religions 
à s’extraire des particularismes cultuels pour favoriser l’émergence 
des fondamentaux spirituels. Une approche ouvertement 
œcuménique qui annonce déjà un esprit tourné vers l’universel 
dont il livre un témoignage éloquent dans son testament spirituel, 
Le Livre des Haltes (Kitâb al-mawâqif). Bien qu’il soit en totale 
conformité avec l’orthodoxie musulmane, cet appel n’aurait 
probablement pas fait l’unanimité chez ses propres 
coreligionnaires. Les esprits les plus rigides, parmi les docteurs de 
la Loi de l’islam, auraient certainement rejeté une telle idée, la 
considérant, au mieux comme inopportune, au pire comme une 
innovation douteuse. Quant à la hiérarchie catholique, dans 
l’hypothèse où l’appel aurait été pris au sérieux, elle y aurait 
probablement vu une remise en cause des fondements mêmes de 
l’autorité de l’Église et du caractère apostolique de sa mission. 
Quoiqu’il en soit, si une telle rencontre au milieu du xix e siècle avait 
eu lieu, elle aurait sans doute ouvert de nouvelles perspectives dans 
les relations entre l’islam et le christianisme, le Dâr al-islâm et la 
chrétienté, et sur un mode symbolique, entre l’Orient et l’Occident. 



Mais, comme l’écrit l’émir lui-même : « la Sagesse de Dieu » en a 
décidé autrement. À défaut d’un dialogue consenti par les uns et les 
autres, l’auteur augure sur un ton apocalyptique une rencontre 
autrement plus douloureuse. 

7 La diversité et la densité des événements auxquels il a pris part, 
associées à une intelligence à la fois pragmatique et visionnaire, ont 
fait d’Abdel-Kader un des observateurs les plus perspicaces de son 
époque. Il était, à ce titre, profondément lucide face aux risques 
encourus par ses contemporains s’ils persistaient à s’enfermer dans 
ce qu’on pourrait appeler un autisme religieux et culturel. Une 
société dominée par l’ignorance et les préjugés, en proie à une 
surenchère idéologique, est inévitablement amenée à diaboliser ce 
qui lui est étranger. Face à cet écueil, Abdel-Kader a préconisé la 
stimulation et le développement d’une culture du dialogue et de 
l’interconnaissance. Cette conviction s’est illustrée chez lui, 
notamment dans la dernière phase de sa vie, par une volonté de 
tisser des liens tous azimuts et de construire des ponts, et à ce sujet 
nous savons à quel point son engagement dans la promotion du 
Canal de Suez a eu valeur de symbole. 

Une rencontre des civilisations 

8 II nous paraît donc juste d’affirmer que l’émir Abd el-Kader a été un 
précurseur du dialogue interreligieux de l’époque contemporaine. 
S’étonnera-t-on que ses propres aspirations coïncident avec celles 
des signataires de la « Lettre des 138 » ? Le titre même de la Lettre : 
«Venez à une Parole commune 21 », fait écho à la «Vision 
commune» ( ray ivàhid) employé dans Rappel à Imtelligent... Le 
double «Commandements de l’amour», de Dieu et du Prochain, a 
été un point de convergence fort pour les participants du forum 
islamo-catholique. Considéré par la tradition spirituelle de l’islam 
comme la quintessence de la Miséricorde divine, l’Amour est 
naturellement au centre des spéculations intellectuelles et 
spirituelles du soufi Abdel-Kader. Un exemple de cet attachement 
nous est donné dans une lettre de janvier 1861, dans laquelle il 
écrit : «Quel plus grand bonheur peut surpasser l’amour de 
l’homme pour l’humanité? S’il n’y a pas d’amour en nous, 
appartiendrons-nous à une religion droite? Bien sûr que non. 
L’amour est l’unique fondement. [...] 22 .» Adressée à des «frères» 
francs-maçons auxquels il a élargi son cercle de dialogue, ces lignes 
portent l’emprunte du cheikh Ibn ‘Arabî. À cette époque, Abdel- 
Kader vit de puissantes expériences intérieures et a entamé une 
exégèse rigoureuse de la métaphysique akbarienne. Il approfondit 



le concept d’unité principielle des traditions religieuses ce qui a une 
incidence directe sur sa conception de l’altérité et du dialogue. 
Soulignons enfin que la «Lettre des 138» cite une parole du 
Prophète qui rappelle que « tous les humains sont la famille de 
Dieu [...]», référence à laquelle Abdel-Kader lui-même à souvent 
eu recours dans sa correspondance avec ses interlocuteurs 
chrétiens 23 . 

Précurseur du dialogue interreligieux, avons-nous dit, mais nous 
savons aussi à quel point, en tant qu’héritier de la pensée classique 
de l’islam, Abdel-Kader considérait la religion comme le cœur de la 
civilisation. Pour lui, dialogue religieux et dialogue civilisationnel 
ne représentent qu’une seule et même réalité. Et Stanislas Reizler, 
qui a donné prétexte à ce présent article, concluait ainsi son 
allocution devant ses confrères de l’Académie des sciences d’Outre- 
mer : «Aujourd’hui l’heure est celle du dialogue outre toutes les 
cultures de la planète, celle de la recherche d’une civilisation 
“mondiale”». Une conclusion à laquelle aurait très certainement 
souscrit Abdel-Kader al-Hassanî, à la condition que cette 
« mondialisation » ne soit pas exclusivement tournée vers les biens 
matériels mais qu’elle soit également celle de l’Esprit. 
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Notes 

1. Une polémique née d’une citation malencontreuse tirée d’un dialogue entre 
l’empereur byzantin Manuel II Paléologue et un musulman et dont le texte 
original, cité par Benoit XVI, semble faire de l’islam une religion opposée à la 
raison. 

2. Une première lettre ouverte datée du 15 octobre 2006 et adressée au seul chef 

de l’Église catholique, avait été signée par 38 personnalités musulmanes. La 
seconde lettre, envoyée un an après, s’est voulue l’expression d’un consensus 
plus élargi. Les « 138 » signataires (ils sont actuellement plus de 300) 

représentent 43 nations, de tradition islamique ou de contexte 

occidental, sunnites et chiites ainsi que d’autres groupes minoritaires. La 
délégation s’est placée sous l’autorité de l’Académie jordanienne Âl al-Bayt. 

3. Le texte intégral de la lettre se trouve sur le site : 

http://www.acommonword.com 

4. À la page 16 de la version française de la Lettre : 

http://www.acommonword.com/lib/downloads/CW-Total-Final-French.pdf 

5. La réponse du cardinal Tarcisio Bertone, secrétaire d’État du Saint-Siège, est à 
ce sujet significative : « [...] En encourageant votre initiative digne de respect, je 
suis heureux de vous faire savoir que sa Sainteté serait désireuse de recevoir 
votre Altesse royale [il s’agit du prince Ghazi ben Muhammad ben Talal] et un 
petit groupe de signataires que vous choisirez. En même temps, une rencontre 
de travail pourrait être organisée par votre délégation et le Conseil pontifical 
pour le dialogue interreligieux, avec la coopération de certains instituts 
spécialisés (comme l’Institut pontifical d’études arabes et d’islamologie, ou 
l’Université pontificale de la Grégorienne). Le détail précis de l’organisation de 
ces rencontres pourrait être décidé plus tard, si vous en acceptiez le principe. 
[...]». 


6 . Reizler, « L’émir Abd-el-Kader et la papauté», C. R. Séances Acad. Sci. Outre¬ 
mer, 1958, VOL. 18, N° 8 , P. 329-335- 

7. A. F. P. Falloux (Comte de), « Une entrevue avec Abd-el-Kader », extrait de LAmi 
de la Religion, Paris, nov. 1848. Stanislas Reizler utilise cependant la version 
reprise part le Comte de Falloux, dans Mémoires d’un royaliste, Paris, Perrin, 1888, 

VOL. 1, P. 363 . 

8. Dans la version parue dans LAmi de la Religion, le comte de Falloux ne signe 
pas son article et parle d’un «visiteur». Il faut attendre la version, légèrement 
retouchée et intégrée à ses Mémoires pour qu’il précise que le «visiteur» en 
question c’était lui-même ! 

9. Alfred de Falloux précise, dans son article, que le compte rendu de son 
entrevue a été soumis à la lecture préalable de l’émir Abd el-Kader qui l’a 
approuvé. 

10. Dans sa réponse au comte de Falloux, l’émir Abd el-Kader laisse entendre 
que l’idée de rencontrer le Pape remonte au moins à la date de sa reddition (déc. 
1847). Nous pouvons même supposer qu’elle remonte plus loin encore, à 
l’époque du jihad qui l’opposait à la France. Il n’est pas exclu qu’il ait songé à 
faire intervenir le chef de l’Église catholique pour le convaincre de l’illégitimité 
que constituait à ses yeux la conquête de son pays par la France. Nous savons 
que le jeune émir Abd el-Kader, dès le milieu des années 1830, avait tenté de 
nouer des liens diplomatiques avec, entres autres, les États-Unis d’Amérique. 
Plus tard, il avait multiplié les appels à différents monarques, notamment, aux 
reines d’Angleterre et d’Espagne, ainsi qu’à la reine Amélie, pour influer sur la 
politique algérienne de Louis-Philippe. 

11. Ollivier, vol. I (1846-1860), p. 133. Après avoir dépouillé les fonds Émile 
Oitjvter conservés au CHAN (542 AP10), nous avons retrouvé un extrait de 
l’article du comte Alfred de Falloux dans LAmi de la Religion, ce qui signifie 
qu’Émile Ollivier avait eu connaissance de l’échange entre l’émir et le comte de 
Falloux. 

12. Cité dans Les Contemporains, « R. P. Régis », n° du 30 juin 1894, p. 10-11. 

13. Voir à ce sujet un extrait dans la correspondance de Bugeaud, cité dans 
D’Ideville, 1882, vol. II, p. 578. 

14. Le serment original en arabe et sa traduction est consultable en ligne sur le 

site du CHAN (Cote : AE/I/21/3) : 

http://www.archivesnationales.culture.gouv.fr/chan/index.html 

15. Voir à ce sujet mon ouvrage Abd el-Kader, l’harmonie des contraires, Seuil, 
2008, p. 127 et suivantes. 

16. Cet Ordre fut fondé par le Pape Pie IX en 1847 et a la particularité de pouvoir 
être conféré aux non-catholiques. Cet Ordre comprend trois classes : Grand- 
croix, Commandeur, Chevalier. 

17. Si cette information revient à quelques reprises dans les notices 
bibliographiques, nos propres investigations, dans la presse de l’époque et 
auprès du Saint-Siège, ne nous permettent pas à ce jour de nous prononcer 
définitivement sur cette question. 

18. Bouyerdene 2008, P. 200 ET SUIVANTES. 


19- Rappel à l’intelligent, avis à l’indifférent, traduction de Gustave Dugat, Paris, 
B.Duprat, 1858; aujourd’hui dans le volume Lettre aux Français, notes brèves 

DESTINÉES À CEUX QUI COMPRENNENT POUR ATTIRER L ATTENTION SUR LES PROBLÈMES 
ESSENTIELS, TRADUCTION PAR RENÉ KhAWAM, PARIS, PhÉBUS, 1977, RÉÉD. 2007- 

20. Coran 49 :13 ; 5 : 48 et 12 :118. 

21. Une parole qui est d’essence coranique, voir Coran 3 : 64. 

22. Aouli, Redjala et Zoummeroff, A bd el-Kader, Paris, Fayard, 1994, p. 582. 

23. À Mgr Pavy, évêque d’Alger, lettre datée du mois de muharram 1279 (juillet 
1862). L’original est aux Archives historiques de l’archevêché d’Alger, voir F. de 
Lesseps, « Abd-el-Kader», La Nouvelle Revue, Paris, mai-juin 1883, p. 735. 
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D’Amboise à Damas, 
rencontres et 
convergences entre 
Abd el-Kader et le 
saint-simonien 
Ismaÿl Urbain 

Michel Levallois 

P- 39-50 

Résumé 

Ismaÿl Urbain, saint-simonien converti à l’islam, interprète militaire fut chargé 
par le ministre de la guerre de la responsabilité de la détention de l’Émir à Pau, 
puis à Amboise. Il découvrit en Abd el-Kader un homme de foi, de progrès et de 
paix. Il partageait sa foi en un Islam ouvert et tolérant.. 




De 1852 jusqu’à leur dernière rencontre à Paris en 1865, Urbain et l’Émir 
entretinrent une relation d’estime et d’amitié, nourrie de leur commune 
appartenance à l’islam, de leur souci de réconcilier les fils d’Abraham et de faire 
entrer l’islam dans la modernité. 

En 1883, à la mort de l’Émir, Urbain qui s’était fait l’apôtre d’une Algérie franco- 
musulmane, était devenu pour les « colonistes 1 » un « adversaire irréconciliable 
de la colonisation». Il rendit un hommage exceptionnel dans le Journal des 
Débats du 15 juin 1883 à celui qui allait devenir le premier héros national 
algérien. 

1 Alors que le terme colon désignait les agriculteurs et que celui de colonialiste 
n’était pas encore usité, ce terme désignait les partisans du maintien et du 
développement de la colonisation de l’Algérie par une immigration européenne. 

Ismaÿl Urbain, Saint-Simeonian, convert to Islam and military interpréter was 
charged by the Minister for War with the responsibility to detain the Emir at 
Pau, and subsequently at amboise. He descovered in Abdel-Kader a man of faith, 
of progress, of peace. He shared his faith in an open, tolérant Islam. 

From 1852 until their final meeting in Paris in 1865, Urbain and the Emir 
maintained a relationship imbued in both esteem and close friendship; 
buttressed by common adhérence to Islam, hopes and fears for reconciling the 
sons of Abraham and bringing Islam into modernity. 

In 1883, at the Emir’s death, Urbain, having taken it upon himself to be "apostle" 
of a Franco-Muslim Algeria, had become for the "colonists" an "opponent 
irreconcilable with colonisation". On the I5th June 1883 he paid exceptional 
homage in Journal des Débats to the man who would become the first Algerian 
national hero. 
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Texte intégral 

1 La rencontre de ces deux personnalités de l’histoire de l’Algérie, 
Abdel-Kader, «le héros et le saint» transfiguré en héros national 
algérien, et Ismaÿl Urbain, le militant d’une Algérie franco- 
musulmane, inspirateur de la politique dite du « royaume arabe », 
calomnié comme ennemi de la colonisation, est intéressante pour 
l’historien. Elle l’est aussi pour l’islamologue qui ne peut qu’être 
intrigué par la proximité, voire les affinités dans leur pratique de 
l’islam, du descendant du Prophète disciple d’Ibn ‘Arabî avec le 
petit-fils d’une esclave noire de Guyane, chrétien et saint-simonien, 
converti à l’islam en Égypte à l’âge de 23 ans. C’est évidemment en 
historien d’Urbain et du saint-simonisme, et non en islamologue, 
que je vous parlerai de ce que j’ai appelé la « relation convergente » 
de ces deux adversaires que leur foi religieuse a rapprochés dans 
un islam muhammadien, spirituel, humaniste et moderne. 

La rencontre à Amboise 

2 Nous sommes le samedi 23 juin 1849. Urbain qui est sous-chef de 
bureau à la Direction de l’Algérie au ministère de la Guerre, se rend 
au château d’Amboise, avec son directeur, Athanase Germain. Ils 
viennent rendre visite à l’émir Abdel-Kader qui y est interné depuis 
le 8 novembre 1848, après avoir été séquestré à Toulon puis à Pau. 
Cela fait alors dix huit mois qu’il attend que le gouvernement 
français tienne l’engagement qui a été pris par le duc d’Aumale au 
nom du Roi lorsqu’il s’est rendu au général Lamoricière le 23 
décembre 1847: être acheminé en Orient, à Saint-Jean d’Acre ou à 
Alexandrie d’Égypte. Les deux Français veulent connaître l’état 
d’esprit de celui que certains appellent maintenant «l’illustre 
prisonnier», et voir comment adoucir les conditions d’une 
détention qui, à leurs yeux, était moralement condamnable mais 
qu’imposait la raison d’État. 

3 Cette visite fit sur Urbain une très forte impression qu’il raconta à 
son ami d’Eichthal : 

Vous devinez avec quelle émotion et quelle plénitude de cœur, je me 
suis trouvé en présence de cet homme illustre et de ses 
compagnons. J’ai été accueilli avec une cordialité et une 
respectueuse bienveillance qui m’ont touché. Quoique l’émir soit 
sous la préoccupation continuelle de sa mise en liberté, je l’ai trouvé 
d’une conversation très attachante... et surtout d’une très grande 
dignité personnelle, sans la moindre morgue. Il a plus l’attitude 
d’un chef descendu du pouvoir que d’un ennemi vaincu... Avec quel 
bonheur j’ai pu parler arabe, vivre au milieu de ces intérêts, de ces 



habitudes qui me sont chères, voir des petites filles, raconter le 
passé déjà riche pour mon cœur, de ma Beïa, et caresser 
longuement ce projet de retraite définitive au milieu de ce pauvre 
peuple auquel je pardonnerai toujours le mal qu’il me fera parce 
que je le sais si misérable et si abandonné... Abdel-Kader n’est pas 
du tout fanatique mais très pieux. J’ai rencontré des idées très 
tolérantes chez un de ses Khalifes nommé Sy Kaddour et nous avons 
parlé de l’Islamisme à me réjouir le cœur. Et puis on éprouve un si 
grand plaisir à sentir qu’on console de nobles souffrances 1 . 

4 Tout est dit : son admiration pour le chef vaincu, sa « plénitude de 
cœur» à parler arabe et à se retrouver en famille, alors qu’il est 
séparé de sa jeune femme qu’il a épousée à Constantine devant le 
cadi en 1840, et de sa fille de six ans et demi, son émotion à 
découvrir des musulmans qui partagent le même islam de 
tolérance que lui, enfin, sa très grande compassion pour le peuple 
algérien «si misérable et abandonné». L’émir remercia 
chaleureusement le ministre, le général Rullière, pour la visite de 
ses deux collaborateurs, visite qu’il lui demanda de renouveler 
jusqu’au moment où sa liberté lui sera rendue, « notre désir le plus 
vif et l’objet de toutes nos demandes ». Dans son autobiographie de 
1871, Urbain écrira: «J’ai entretenu depuis des relations très 
cordiales avec el-Hadj Abdelkader dont le caractère élevé et les 
manières aimables avaient dès les premiers jours conquis mon 
estime, mon admiration et ma sympathie 2 ». 

5 Ce que l’on considère aujourd’hui comme un comportement 
habituel entre prisonnier et geôlier, a pu jouer entre le capitaine, 
puis commandant Boissonnet, qui assurait la direction 
administrative et politique de la détention aux châteaux de Pau et 
d’Amboise, et l’émir Abdel-Kader. Urbain avait d’autres affinités 
avec l’émir. Nés en 1808 et en 1812, les deux hommes 
appartiennent à la même génération. Ils s’étaient combattus, mais 
ils avaient en commun la langue arabe qu’Urbain pratiquait 
parfaitement, une passion partagée pour l’histoire, la philosophie, 
la littérature, en un mot la culture et les idées. Il y avait aussi « le 
mariage arabe» d’Urbain - dont la femme et la fille étaient à 
Constantine et dont il souffrait d’être séparé. Enfin, ils se sont 
reconnus et compris comme vivant un islam enraciné dans la 
tradition muhammadienne, à la fois spirituel et intérieur, ouvert au 
monde, à sa diversité et à sa modernité. 

6 Au fil des mois, les relations d’Urbain et de Boissonnet avec 
l’«illustre prisonnier» se firent de plus en plus confiantes. Pour se 
faire pardonner la rigueur des consignes relatives à la sécurité 
destinées à prévenir tout risque d’évasion - qui était l’obsession du 



ministère de la Guerre - et tout risque d’exploitation par la presse 
d’opposition, ils ne lui ménagèrent pas leurs attentions. Urbain se 
rendit trois fois à Amboise en 1851: en mai, en août et en 
septembre, avec son ministre qui n’était autre que le général 
Randon, lui aussi vieux soldat d’Afrique qui sera nommé 
gouverneur général de l’Algérie quelques semaines plus tard. 
Urbain fut chargé de préparer la caisse de cadeaux offerts par le 
ministre. Le 26 juin, il écrit ceci à Boissonnet : « Nous allons tout de 
suite demander le Hamassa et s’il le faut nous écrirons en Égypte 
ou à Constantinople pour avoir les ouvrages auxquels l’émir 
tiendrait le plus. Nous vous enverrons ce que nous aurons sous la 
main... Le ministre fera cadeau à l’émir de douze petites cuillères 
en argent et de douze tasses arabes avec leurs zarfs en argent. Nous 
allons les commander tout de suite 3 ». C’est avec beaucoup 
d’empressement qu’il répondit, parfois en les devançant, aux 
demandes d’ouvrages en langue arabe formulées par l’émir, 
ouvrages de spiritualité, de philosophie, de littérature, de 
législation, dont certains furent spécialement et richement reliés à 
l’intention de leur destinataire 4 . Les lettres que l’émir adressa à 
Urbain pour le remercier de ses visites à Amboise et pour ses 
cadeaux, sont empreintes d’affectueuse et de confiante amitié 5 . 

Le coup d’État du 2 décembre 1851 confirma Urbain dans ses 
bonnes dispositions à l’égard de ses «chers arabes» et de son 
«pauvre... noble prisonnier». Informé des généreuses dispositions 
de Louis-Napoléon Bonaparte à l’égard de l’émir, il se prit à espérer 
qu’elles finiraient par l’emporter sur la froide raison d’État 6 . Il 
n’était pas à Amboise le 16 octobre 1852 lorsque le Prince-président 
annonça sa libération à l’émir. Mais c’est lui qui traduisit sa lettre 
de remerciement du 30 octobre à Louis-Napoléon 7 . Il lui fit 
remettre par Boissonnet un haïk bou thouil, avec ces mots : « priez 
l’émir de l’accepter bel hena ou l’afia, comme un témoignage de ma 
profonde admiration et de ma bien vive affection 8 ». Il 
l’accompagna avec le général Daumas aux Tuileries le 2 décembre, 
le jour de la proclamation officielle de l’Empire. Car l’émir ne 
s’était pas contenté de remercier son libérateur par une très belle 
lettre, il avait demandé au maire d’Amboise, pour lui et les siens, le 
droit de voter au plébiscite sur le rétablissement de l’Empire et 
exprimé le désir de ne partir pour l’Orient qu’après avoir pris part 
aux cérémonies officielles et à «l’allégresse générale». Urbain était 
à la gare de Lyon le 11 décembre 1852 pour saluer l’émir et les siens 
à leur départ pour Lyon, Marseille, Constantinople et Brousse. 


Convergences 



S’ouvre alors un tout nouveau chapitre, celui des convergences 
entre l’émir et Urbain. Abdel-Kader va tenir l’engagement sacré 
qu’il a pris, par un «serment inviolable», vis-à-vis de l’Empereur 
qui l’a mis en liberté, de ne «retourner jamais au pays d’Alger» et 
de « renoncer à la souveraineté ». Ni les honneurs du monde entier 
que lui vaudront la protection qu’il accordera aux chrétiens lors des 
émeutes de 1860 à Damas, ni les offres d’un « Royaume arabe », ni 
son intérêt pour les travaux de creusement du canal de Suez, ne le 
détourneront plus de sa marche vers Dieu, sur le chemin étroit du 
tasawwuf, dans le sillage de son maître Ibn ‘Arabî. 

L’interprète militaire Urbain, quant à lui, va consacrer les trente 
années qui lui restent à combattre pour une Algérie franco- 
musulmane, conforme à ses idées saint-simoniennes d’association 
et à son choix personnel d’un islam religieux, ouvert et adapté à 
son temps. Il va quitter son uniforme d’interprète militaire et son 
emploi de modeste sous-chef, puis chef de bureau au ministère de 
la guerre à Paris, pour devenir en 1861 conseiller-rapporteur du 
gouvernement général d’Algérie, avec rang de conseiller d’État, 
puis en 1865, d’interprète et de conseiller de Napoléon III. Enfin, 
en 1872, après Sedan et la chute de l’Empire, par l’envoi d’articles 
anonymes au Journal des Débats et à La Liberté, il poursuivra son 
combat pour la défense des droits des Musulmans et des 
Musulmanes d’Algérie. C’est dans cet esprit qu’il participera à la 
rédaction d’une présentation analytique du Coran de son ami La 
Beaume à partir de la traduction de Kasimirski 9 qui parut à la 
Bibliothèque orientale en 1878 10 . C’est encore dans cet esprit qu’il 
protestera contre la fameuse conférence de Renan à la Sorbonne de 
1883 expliquant l’incompatibilité de l’islam avec la science et le 
progrès intellectuel, matériel et social 11 . Nous nous bornerons 
aujourd’hui à signaler les principaux points de rencontre et de 
convergence entre Abdel-Kader et Urbain. 

La lettre aux français 12 

Urbain était rentré de son congé à Constantine et il avait repris ses 
fonctions auprès du général Daumas, lorsqu’ Abdel-Kader revint à 
Paris en 1856. Urbain fut vivement impressionné en prenant 
connaissance par la lecture du Moniteur universel du 9 juillet 1855 
de sa Lettre aux Français, ce document manuscrit que l’émir avait 
remis au président de la Société asiatique. « Cette appréciation des 
trois religions juive, chrétienne et musulmane » lui parut relever de 
la pensée d’un philosophe humanitaire et déiste 13 . Sept mois plus 
tard paraissait sous sa signature, dans la Revue de Paris du 1 er avril 



1856, un très long article intitulé « De la tolérance dans 
l’islamisme». Citations du Coran et preuves historiques à l’appui, 
Urbain démontrait que le fanatisme musulman dénoncé par les 
chrétiens était à mettre au compte des «erreurs et des préjugés». 
Ainsi, d’Abdel-Kader, écrit Urbain, qui nous était apparu (ce nous 
est un aveu), comme un «sectaire implacable», «un sombre 
fanatique altéré de sang et de vengeance», avant de découvrir 
pendant sa captivité, la noblesse de ses sentiments, sa 
bienveillance, l’élévation de sa pensée et de ses sentiments, sa 
tolérance religieuse. Et de conclure par une longue citation extraite 
de la Lettre de l’émir: «Ces trois religions n’en font qu’une... On 
pourrait les comparer aux enfants d’un même père, qui sont nés de 
mères différentes... si les musulmans et les chrétiens voulaient 
m’en croire, ils se mettraient d’accord; ils se traiteraient en 
frères...». «Que devient en tout cela le fanatisme musulman?» 
demande-t-il en conclusion 14 . 

Les émeutes antichrétiennes de Damas en 
juillet 186 0 

L’émir ouvrit sa demeure à tous les chrétiens pourchassés ou 
menacés, s’interposa entre eux et la foule, n’hésita pas à rappeler à 
leurs devoirs les autorités turques civiles et religieuses qui étaient 
passives ou complices. Cela lui valut la reconnaissance du monde 
entier. Urbain comprit qu’il ne s’était pas trompé sur la 
personnalité de l’émir qui avait montré en cette circonstance et sa 
reconnaissance à l’égard de l’Empereur et la tolérance et 
l’universalité de sa foi religieuse. Il y vit aussi la confirmation qu’il 
était impératif de refonder les relations entre Orientaux et 
Occidentaux sur la base du respect, de l’estime et d’intérêts 
réciproques. Re-fondation qui concernait l’Algérie, où « il faut que 
les musulmans deviennent pour nous des concitoyens égaux et 
honorés». Elle concernait aussi l’Orient, où «il faut qu’ils [les 
musulmans] arrivent à traiter les chrétiens comme nous traiterons 
leurs coreligionnaires en Algérie». Urbain développera cette thèse 
dans ses deux brochures de 1860 et 1862, L’Algérie pour les 
Algériens et L’Algérie française. Indigènes et immigrants qui 
firent de lui le théoricien de l’Algérie franco-musulmane des 
arabophiles et la « bête noire » des colons 15 . 


« Le royaume arabe » 



12 Lorsque l’émir revint à Paris en 1865, Napoléon III rentrait de son 
grand voyage en Algérie, avec Urbain comme interprète. Le projet 
de lettre de l’Empereur au maréchal de Mac Mahon suscitait les 
plus vives inquiétudes chez les colons d’Algérie mais aussi chez les 
Libéraux et les Républicains de l’opposition: l’Algérie y était 
définie comme «un royaume arabe, une colonie européenne, un 
camp français», et le programme impérial pour l’Algérie était 
résumé par cette phrase : « gagner la sympathie des Arabes par des 
bienfaits positifs ». 

13 Urbain était en congé à Paris lorsque le général Fleury, grand 
écuyer de l’Empereur, le chargea de « sonder [les dispositions de 
l’émir] sur la constitution en Syrie d’un État arabe indépendant 
dont il aurait été le souverain 16 ». Ce qu’Abdel-Kader refusa, 
rappelant sa promesse faite à Lamoricière lors de sa reddition de 
ne plus se consacrer qu’à la prière et aux études religieuses. 

14 C’est pendant ce séjour qu’Abdel-Kader offrit à Urbain sa 
photographie par Carjat, enrichie d’une dédicace en arabe ainsi 
traduite : « témoignage d’amitié et d’affection au cher et distingué 
ami, Ismaÿl Urbain». Il lui fit également remettre les décorations 
de grand officier du Nichan Iftikhar tunisien, et de l’ordre turc du 
Médjidjié de 4 ème classe. 

15 Veuf depuis le décès de Djeymouna, emportée par le mal de Pott en 
1863, Urbain se remaria. Il accepta à la demande de sa femme, une 
jeune française d’Alger, que Mgr Lavigerie bénisse son remariage, 
considérant que sa conversion à l’islam n’avait pas aboli son 
baptême chrétien et que son mariage avec une catholique ne 
l’obligeait pas à renier sa conversion à l’islam. 

L’isthme des isthmes 17 

16 Le 17 novembre 1869, le khédive Ismaÿl inaugura le canal de Suez 
en présence de l’impératrice Eugénie, de l’Empereur d’Autriche, et 
d’une pléiade de personnalités venues de toutes les cours et 
chancelleries de la très chrétienne Europe. Au nombre des 
dignitaires musulmans, se trouvait Abdel-Kader. De Lesseps était 
allé le visiter à Pau en 1848, l’avait revu à plusieurs reprises et 
l’avait fait traiter généreusement par la Compagnie du canal. Il 
l’avait convaincu de l’utilité du projet et l’émir avait accepté, par 
profonde conviction et surtout pour la force du symbole, de s’en 
faire le propagandiste auprès des autorités égyptiennes et des 
ouvriers du chantier. 

17 De Lesseps avait réussi auprès du Khédive, là où le Père Enfantin et 
ses amis saint-simoniens avaient échoué. Il avait pu ne pas les 



inviter à l’inauguration, il ne pouvait leur enlever d’avoir été les 
premiers à concevoir le projet, à y travailler et à lui donner une 
signification politique, philosophique, voire religieuse. Deux ans 
avant sa mort, Urbain rappelait à un ami qu’il avait accompagné le 
Père Enfantin 18 dans la première exploration faite dans l’isthme 
pour reconnaître les traces du canal des Pharaons et qu’il avait 
connu Ferdinand de Lesseps entre 1833 et 1836, alors qu’il était 
élève-consul à Alexandrie. 

18 Car le canal, l’Union des deux mers, c’était le rapprochement des 
chrétiens et des musulmans, la modernisation du monde arabe, la 
réconciliation de l’Orient et de l’Occident. Comme l’a écrit Bruno 
Étienne, L’Isthme des isthmes est le passage obligé, la Voie que 
doivent emprunter ceux qui, à l’image d’Urbain, chrétien par le 
baptême, saint-simonien par adhésion et musulman par 
conversion, ou à celle d’Abdel-Kader, musulman et disciple du 
tasawwuf, qui a été un temps affilié à la franc-maçonnerie, veulent 
œuvrer ici-bas, pour la fraternité entre les hommes et la tolérance 
religieuse. 

Une même espérance, faire aimer la France 

19 Abdel-Kader fut très affecté par la chute de l’Empire, bientôt suivie 
de la mort du souverain déchu (9 janvier 1873). Il eut très vite 
l’occasion de montrer que son attachement à la France ne se 
limitait pas à sa fidélité à la parole donnée à Napoléon III. Lors de 
la grande insurrection kabyle de 1871, il refusa les offres de 
Bismark de reprendre le pouvoir en Algérie et il désavoua son fils 
qui avait rejoint les insurgés. S’il ne s’est pas rallié au vainqueur de 
la France et qu’il n’a pas profité de la déroute des armées françaises 
face aux prussiens, c’est toujours et encore parce qu’il s’était 
engagé à suivre la Voie des «pauvres en Dieu» et par fidélité à 
l’affection qu’il portait à Napoléon III. 

20 Chassé d’Alger en novembre 1870 par les émeutiers républicains 
qui voulaient faire un mauvais sort aux arabophiles qui avaient 
servi l’Empire, Urbain se réfugia en France. Il donna sa démission 
et obtint sa mise à la retraite. Devenu lui aussi exilé de l’Algérie, il 
reprit le combat pour l’Algérie franco-musulmane, défendant les 
Arabes et les Musulmans par des correspondances anonymes 
publiées dans le journal La Liberté et Le Journal des débats. Il 
critiqua sévèrement la politique d’assimilation demandée par les 
colons et acceptée par les Républicains au nom de l’égalité, mais 
aménagée de manière à maintenir les indigènes dans une situation 
de sujétion. Il dénonça cette forme de colonisation qui était la 



négation de l’œuvre de civilisation et de régénération qu’il avait 
rêvée pour la France en Algérie, comme pour l’Égypte et dans tous 
les pays de l’Empire ottoman. 

21 En 1873, le bruit courut de la mort de l’émir. Urbain en fut 
profondément ému. Il relut la biographie de l’émir rédigée par 
l’interprète Alexandre Bellemare, parue en 1863. Cette lecture lui 
arracha des larmes, ce qu’il confia à l’auteur : « C’est un besoin pour 
moi de vous remercier de ces émotions qui consolaient et 
justifiaient l’affection que j’ai vouée à Abdel-Kader. Après avoir lu 
votre livre et compris la mission qu’avait acceptée ce grand cœur et 
ce grand esprit, il me semble qu’on ressent naturellement de la 
sympathie pour ce peuple qu’il voulut régénérer. Il a échoué, mais 
la civilisation ne peut-elle pas faire ce que la passion religieuse et la 
guerre n’ont pas pu faire ? Quel plus beau témoignage 
d’attachement à donner à Abdel-Kader que de reprendre son 
œuvre d’un point de vue nouveau et de faire aimer la France par 
son peuple comme il l’a aimée lui-même, à force de bienfaits? Je ne 
crois pas malheureusement qu’on en prenne le chemin. Mais je ne 
veux pas renoncer à l’espérance 19 . » Urbain pensait être fidèle à la 
grande figure de l’émir en se proposant de faire aimer la France par 
les indigènes d’Algérie, «à force de bienfaits». Il se voulait le 
continuateur de son combat, pacifique celui-là, contre l’Algérie 
coloniale et pour la construction d’une Algérie franco-musulmane. 
En 1873, il y croyait encore. 

22 En 1882, deux ans avant sa mort, la réalité coloniale s’imposait 
avec cynisme : le décret dit « du rattachement » faisait de l’Algérie 
un territoire français à part entière, mais après qu’aient été prises 
les précautions contre les indigènes, c’est-à-dire le décret instituant 
les 27 mesures dérogatoires du code de l’indigénat. Urbain dénonça 
cette imposture avec des accents anticolonialistes. 

Le retour à la terre algérienne 

23 Urbain venait de rentrer à Alger lorsqu’il apprit la mort d’Abdel- 
Kader, à Damas, le 26 mai 1883. La nécrologie qu’il rédigea pour 
Le Journal des Débats rend hommage au guerrier courageux qui 
avait accepté sa défaite et « qui, sans rien perdre de sa fierté native 
et de sa foi, s’était efforcé d’empêcher de nouveaux et sanglants 
conflits entre chrétiens et musulmans». Dans un second article, 
publié le 15 juin, il stigmatisa la politique de la France en Algérie 
qui a rendu un hommage unanime à Abdel-Kader mais qui n’en a 
pour autant tiré aucun enseignement: «L’émir Abdel-Kader est 
pour tous les musulmans algériens un saint et un héros... les 



Indigènes diront qu’Abdel-Kader est bien mort puisqu’on les 
persécute sans pitié. » À la différence de ceux qui ont utilisé la 
personnalité d’Abdel-Kader pour justifier la politique 
d’assimilation-sujétion, Urbain a toujours vu Abdel-Kader comme 
le résistant à la colonisation, comme le défenseur de ses 
compatriotes. 

24 Abdel-Kader fut inhumé, selon sa volonté, auprès de la tombe 
d’Ibn ‘Arabî, son maître spirituel, dans une mosquée sur les 
hauteurs de Damas. Il ne rentra en Algérie que 83 ans après, le 6 
juillet 1966, lorsque les cendres du premier résistant et du premier 
homme d’état algérien prirent place au caveau des martyrs du 
cimetière d’el-Alia. 

25 Urbain mourut à Alger, huit mois après l’émir, le 30 janvier 1884, 
salué par quelques uns comme le défenseur des Arabes, calomnié 
par les autres comme un renégat, un apostat, un traître à sa 
religion et à son pays. L’historiographie algérienne l’oublia 
jusqu’aux Saint-simoniens en Algérie de Marcel Émerit publié en 
1941, suivis par les travaux de C.-A. Julien et les thèses de C.- 
R. Ageron, André Nouschi, Annie Rey-Goldzeiguer. Il faudra 
attendre l’année 2003, décrétée par les gouvernements algérien et 
français «année de l’Algérie», pour qu’il soit rappelé qu’Abdel- 
Kader, le musulman, le nationaliste, était aussi un ami de la 
France. 

Conclusion 

26 En guise de conclusion, je dirai que les voies spirituelles de ces 
deux grandes personnalités convergeaient: ils vivaient un islam 
muhammadien, inspiré d’une « théologie de l’Autre et de 
l’Ailleurs», pour reprendre la formule de Jacques Berque 20 , qui 
était un islam spirituel, d’ouverture et de progrès. 

27 L’un et l’autre croyaient en un Dieu unique, aux théophanies 
multiples et diverses, au «véritable Adoré au delà de tous les 
Seigneurs 21 ». Ils croyaient en l’immortalité et en la vocation de 
l’homme à répondre à l’appel venu d’en haut et surgi du plus 
profond de lui-même, à une obligation à y conformer sa vie et à la 
mettre au service des autres. Ils avaient la même aspiration à une 
lecture intérieure du Coran, et leur islam était une religion 
d’amour, de tolérance, ouverte à l’Universel. Ils ont exercé des 
fonctions officielles, connu le pouvoir, mais ils sont restés des 
« désintéressés », « pauvres en Dieu ». 

28 Abdel-Kader répondit à cet appel en suivant la voie soufie, le 
tasawwuf, la voie akbarienne, à la «quête de la proximité 



divine 22 », de la connaissance de Dieu et de la Sagesse. Mais il ne se 
refusa pas aux sollicitations du pouvoir temporel: il accepta de 
prendre la tête de la résistance aux envahisseurs, de devenir 
«Commandeur des croyants», chef de guerre, de protéger les 
chrétiens de Syrie, de soutenir «le Chantier du siècle», de veiller 
aux intérêts de sa famille et de ses compatriotes algériens immigrés 
en Syrie. 

29 Urbain fut moins mystique : son combat, oserais-je dire son jihad, 
fut de se comporter en «homme utile », en « soldat de la société », 
de travailler au « perfectionnement moral, intellectuel, et physique 
indéfini de l’humanité », de mettre en pratique en Algérie 
l’association prônée par le philosophe-économiste-sociologue, 
Claude-Henri de Saint-Simon. Il se consacra à la création d’une 
Algérie française qui devait être un pays pour tous les Algériens, 
une Algérie franco-musulmane où chaque individu aurait été 
considéré, non pas selon son origine, mais selon son courage et ses 
qualités, où tous auraient vécu « l’unité religieuse dans la 
multiplicité des croyances», où tous eussent bénéficié des progrès 
matériels et sociaux du monde moderne. 

30 La rencontre d’Abdel-Kader et d’Ismaÿl Urbain s’explique par leur 
pratique intérieure, désintéressée et ouverte de l’islam. C’est là 
qu’ils ont trouvé la force de dépasser les souvenirs d’une 
implacable guerre coloniale, d’assumer le dialogue franco- 
musulman et le rapprochement entre l’Orient et l’Occident. L’un et 
l’autre furent des hommes des deux rives, des hommes-ponts, et en 
cela leur exemple est d’une brûlante actualité. 

31 «L’islam d’Ismaÿl Urbain 23 » n’est donc pas celui d’une tarîqa 
soufie. La confrérie qu’ils ont formée autour de Prosper Enfantin, 
le «Père» de leur «famille», a eu pour ambition de réhabiliter 
l’islam en Europe et de contribuer à le réformer en Égypte, puis en 
Algérie avec Urbain et ses amis arabophiles. Elle a ouvert une voie 
qui n’a sans doute pas livré toutes ses richesses. 
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Résumé 

Au XIX e siècle, le choc colonial incite un nombre important d’Algériens à 
émigrer dans les provinces orientales de l’Empire ottoman et principalement à 
Damas, notamment à partir de 1855, année où l’émir Abd el-Kader s’y installe. 
Le présent article examine les motivations religieuses, politiques ou 
économiques de cette hijra. Nous verrons successivement comment s’effectue 
l’intégration des ces Maghrébins en Orient, quels sont leurs rapports avec les 
populations et les autorités locales, leur organisation administrative, cultuelle et 
leur apport économique et intellectuel. Enfin, nous aborderons la question de la 
nationalité de ses exilés Algériens qui se retrouvent au centre d’une vive 
polémique entre diplomates français et autorité ottomane. 




In the XIXth century, the colonial shock incites Algerians’ significant number to 
emigrate in the oriental provinces of the Ottoman Empire and mainly in 
Damascus, in particular from 1855, year when Emir Abd el-Kader settles down 
there. The présent article examines the religious, political or économie 
motivations of this hijra. We shall see successively how is made the intégration 
of these North Africans in the East, which are their connections with the 
populations and the local authorities, their administrative, religious organization 
and their économie and intellectual contribution. Finally, we shall approach the 
question of the nationality of these Algerians who are in the center of a deep 
debate between French diplomats and Ottoman authority. 
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Texte intégral 

Introduction 

L’exil pour raison religieuse (hijra) est la marque de deux épisodes 
importants du début de la prédication muhammadienne : la hijra 
d’un petit groupe de convertis, onze hommes et quatre femmes 
vers l’Abyssinie chrétienne 1 aux alentours de l’année 615, et celle 
effectuée en 622 par Muhammad et l’ensemble des musulmans 
mecquois à Yathrib (future Médine) événement fondamental de 
l’histoire de l’islam puisqu’il marque le début de l’ère musulmane 2 . 
Ces deux hijra historiques -motivées par l’unique question de la 
survie même de la jeune communauté musulmane - procèdent à la 
fois d’injonctions coraniques 3 et de l’exemple prophétique. Si le 
temps de la hijra a été déclaré clos par le Prophète après la prise de 
La Mecque en 630 4 , ces premiers exils servent de modèles 



archétypaux et de références religieuses aux oulémas et aux 
populations elles-mêmes lorsque se pose la question du maintien 
de musulmans sur un territoire non administré par les lois de 
l’islam. 

2 Aussi, la domination française incite un nombre important 
d’Algériens à émigrer dans les provinces orientales de l’Empire 
ottoman et principalement à Damas, capitale du Bilâd al-Shâm. 
Ainsi, cette ville devient très vite une destination privilégiée pour 
ces exilés 5 , notamment à partir de 1855, année où l’émir Abd el- 
Kader, principale figure de la résistance à la conquête française, 
s’installe dans l’ancienne capitale des Omeyyades. Les archives 
coloniales et diplomatiques françaises 6 sont assez prolixes sur cette 
présence, les autorités d’Alger et les consulats français exerçant 
une surveillance pointilleuse sur ces expatriés considérés comme 
des conspirateurs anti-français potentiels. 

Émigration physique, Émigration mystique 

« Souvent ceux qui savent lire émigrent. 7 » 

« Tout lettré maghrébin se doit d’avoir dans son palmarès un voyage 

en Orient. 8 » 

3 Pour les lettrés maghrébins, Damas est une destination à la fois 
privilégiée et traditionnelle car intimement liée au hajj dont elle est 
devenue le corollaire et ce, depuis le califat fatimide (x e siècle) 9 . Le 
voyage physique ( rihla ) conduit les lettrés musulmans en général 
et les mystiques en particuliers «vers des endroits connus et 
reconnus à la rencontre de maîtres qui sont eux-mêmes connus et 
reconnus 10 ». C’est le sens principal que donne Michel Chodkiewicz 
à l’exil damascène d’Abd el-Kader accompli en 1855 seulement. 
Rappelons que la principale condition de sa reddition était son 
envoi à Alexandrie ou à Saint-Jean d’Acre, d’où il devait se rendre à 
La Mecque 11 . 

4 En effet c’est dans cette ville qu’il a reçu l’initiation akbarienne 
quelques années plus tôt, étape d’un long voyage spirituel et 
initiatique effectué entre 1825 et 1827 12 , qui le mène en compagnie 
de son père Muhyî al-Dîn (m. 1833) au Caire, à La Mecque et à 
Médine, puis Damas et Baghdad où se trouve le tombeau de son 
autre maître et aïeul 13 , Abd al-Qâdir al-Jilânî 14 . C’est à Damas, dans 
les cercles soufis qu’il anime, qu’est né le Kitâb al-Mawâqif (Le 
Livre des Haltes) qui fait de lui «l’héritier des sciences 
akbariennes 15 ». Ainsi de rihla, la hijra du mystique algérien 
devient alors siyâha, c’est-à-dire voyage mystique et ésotérique qui 
spiritualise l’espace visité 16 . À sa mort en 1883 à l’âge de 75 ans, 



après une oraison funèbre donnée par les plus hauts représentants 
du soufisme de la ville dans la mosquée des Omeyyades 17 , il est 
enterré auprès du cheikh Ibn ‘Arabî (m. 1240). 

5 Pour les lettrés kabyles qui sont dans leur quasi-totalité également 
muqaddam de la Rahmaniyya, leur modèle, Sidî ‘Abd al-Rahmân 
Abû Qubrayn (m. 1793) le fondateur de la confrérie, est le type 
même du ‘âlim mystique parti chercher la science, ésotérique aussi 
bien qu’exotérique, en Orient. Très jeune, nous dit l’hagiographie 
officielle, il quitte son village pour un pèlerinage qui va durer vingt- 
quatre ans (1739-1763). D’abord étudiant à al-Azhar où il s’initie à 
la confrérie Khalwatiyya, il part en mission dans des pays aussi 
lointains que les Indes et le Soudan 18 . 

6 Un des exils volontaires de lettrés kabyles les plus spectaculaires 
est certainement celui de Shaykh al-Mahdî du village de Cheurfa 
dans le Haut-Sébaou 19 . Cette hijra s’effectua en 1847, après que 
l’armée française avait occupé cette région de plaines peu fertiles, 
«pépinière de saints et de mausolées 20 », région qui connaîtra de 
nouvelles vagues de départs massifs vers l’Orient entre 1885 et 
1889 à la faveur des pèlerinages à La Mecque 21 . 

Installation, intégration et pérennisation dans la 
ville 

7 Fonctionnaires religieux, civils ou militaires, artisans ou encore 
agriculteurs, les Algériens occupent l’ensemble du champ 
économique syrien. Établis pour l’essentiel à Bab Swiqa, au cœur 
de la vieille ville, ils sont essentiellement tisserands ou militaires 
dans des corps spéciaux de l’armée ottomane 22 . 

8 Reprenant les informations d’un registre d’immatriculation du 
consulat datant de 1892 23 , Pierre Bardin confirme que les 
tisserands (95 personnes) sont les plus nombreux, pour la plupart 
kabyles des Ath Iraten (département d’Alger), dont c’est la 
spécialité. Cependant ces immigrés exercent dans d’autres 
corporations de métiers, beaucoup plus petites et comptant moins 
de dix personnes: cordiers, bonnetiers, cordonniers, menuisiers, 
boulangers et pâtissiers, marchands de tabac, colporteurs, 
gardiens, tâlib (herboristes et rebouteux traditionnels) et écrivains 
publics. D’autres exercent des métiers ne comptant qu’un ou deux 
individus: matelassier, ouvrier maçon, cocher, chamelier, ânier, 
charbonnier, serrurier, marchand de moutons, chasseur, médecin, 
oculiste et même un contrebandier dont l’activité est officialisée sur 
le registre. Les commerçants ne sont que sept, quatre chefs de 
famille sont qualifiés de «négociants» et cinq de «propriétaires», 



ce sont les notables de la colonie algérienne (...). Enfin, neuf 
Algériens habitant Damas sont des cultivateurs, exerçant leur 
activité à proximité de la ville 24 . 

9 Les Algériens, perpétuant une longue tradition de lettrés et de 
savants maghrébins exerçant leur art ou leur magistère à Damas 25 , 
sont également des acteurs importants de la vie intellectuelle et 
spirituelle du vilayet. C’est à Damas qu’Abd el-Kader compose le 
Kitâb al-Maivâqif et qu’il entreprend parallèlement un travail 
d’édition important des écrits du Shaykh al-Akbar. Soulignons 
également que l’exilé algérien s’est investi dans de nombreuses 
actions de mécénat et de soutien ( sadaqa ) à des lieux de prière et 
d’étude 26 . Un peu plus tard, Tâhir al-Jazâ’irî, kabyle né à Damas en 
1851 d’une famille de lettrés originaire de Sidi-Aïch dans la vallée 
de la Soummam, inspecteur général de l’éducation, fut un des 
grands artisans de la Nahda (Renaissance arabe) et du mouvement 
de Ylslâh (réformisme musulman) en Syrie. Pour cela il crée la 
Jam‘iyyat al-Maqâsid al-Khayriyya (Société Pour la 
Bienfaisance), une société philanthropique «semi-officielle» 
recevant des dons du gouvernement et de riches notables pour la 
publication d’ouvrages en langue arabe 27 . 

La hijra en Syrie, un échec ? 

10 Chantée par le mystique persan Shihâb al-Dîn Yahyâ Suhrawardî 
(m. 1196) 28 , la ghurba désigne l’exil loin du pays natal, vers un 
Couchant (gharb) hostile où règne la peur, l’insécurité et 
l’obscurité. La ghurba est donc a priori l’exact inverse de cet 
Orient de quiétude et de lumière désiré par les muhâjirûn algériens 
installés en Syrie. Ainsi font-ils parfois l’expérience de l’ardente 
nostalgie du pays quitté ( hanîn ) et du mépris ( dhull ) du pays 
d’accueil qui caractérisent la ghurba 29 . Par moment incompris - 
notamment après leur action en faveur des chrétiens lors des 
massacres de 1860 - d’une population autochtone à laquelle ils ne 
sont pas tout à fait encore intégrés, ils sont l’objet d’un enjeu 
politique majeur entre la France et l’Empire ottoman. 

11 Les archives diplomatiques françaises nous décrivent la 
communauté algérienne installée à Damas intra muros comme 
étant un «groupement» - au sens weberien du terme 30 - assez 
homogène sous l’autorité d’un dirigeant, l’émir Abd el-Kader, que 
«tous reconnaissent pour chef 31 ». Bâb Swîqa au sud de la vieille 
ville, où les immigrés ont apporté « leur manière de vivre et leurs 
rites 32 », se transforme alors en quartier algérien, faisant 



«tampon» entre le petit quartier chrétien de Bâb Mussala et le 
reste du faubourg de Maydan majoritairement musulman. 

12 Du point de vue religieux, ils se distinguent de leurs 
coreligionnaires locaux en construisant une grande mosquée à Bâb 
Swîqa où est dispensé le culte selon le rite malikite et dont l’imam 
n’est autre qu’Abd el-Kader 33 . 

13 Si les Algériens de Damas portent - ainsi que tous les immigrés 
musulmans - le titre honorifique de muhâjirûn qui les relie aux 
premiers Compagnons ayant suivi le Prophète à Médine, ils ne sont 
pas toujours appréciés par une population qui les a depuis toujours 
peu considérés 34 . Abd al-Kader lui-même, affirme le consul de 
France en 1856, « est aussi mal vu que le reste de ses 
compatriotes 35 ». Après les massacres de 1860, certains de ces 
immigrés, sur les conseils d’Abd el-Kader disent-ils, demandent 
aux autorités consulaires leur rapatriement en Algérie - ce qui leur 
est accordé, leur témoignage devant servir à décourager les 
éventuels postulants à l’émigration: leur action en faveur des 

chrétiens leur a attiré « la haine » de leurs coreligionnaires syriens 

36 

14 D’autres Algériens sollicitent, au même moment, une aide au 
retour dans leur pays d’origine mais en invoquant cette fois des 
raisons économiques 37 . En effet, la communauté compte également 
en son sein des pauvres et des miséreux, exclus des bienfaits 
attendus de la hijra. À côté de ces artisans et commerçants vit 
« une masse d’Algériens aux ressources précaires, aux activités mal 
définies 38 ». Certains sont si pauvres qu’ils ne peuvent payer le 
certificat de protection annuel émis par le consulat de France. L’un 
d’eux, un certain Sidi Youssef Mourabet, exprime en août 1869 aux 
autorités consulaires française son mécontentement contre 
l’exécution même des instructions ministérielles en déclarant qu’il 
était inique de réclamer un droit pour les certificats, que les 
Algériens étaient trop pauvres «pour payer n’importe quelle 
somme 39 ». 

Français ou Ottomans ? 

15 Avant leur naturalisation en 1871, les Juifs d’Algérie sont l’objet de 
l’attention des autorités françaises qui envisagent deux mesures 
pour les dissuader d’émigrer : n’accorder des passeports à 
l’étranger qu’après signature d’une déclaration constatant qu’ils 
peuvent subvenir aux frais de voyage aller et retour et fixer un 
délai, passé lequel ils seraient censés renoncer au retour en Algérie. 



Ils ne pourraient ainsi plus se prévaloir de la qualité de sujets 
français et jouir des immunités qui y sont attachées 40 . 

16 Cette question de la nationalité de l’immigré, c’est-à-dire de son 
allégeance à un État musulman ou non, se pose avec acuité pour les 
musulmans à partir notamment de 1860 et ce jusqu’à la Première 
Guerre Mondiale. En effet les Algériens de Damas entrent avec 
fracas sur le devant de la scène politique, en venant au secours des 
chrétiens de la ville lors des massacres qui ensanglantent la 
capitale syrienne durant trois jours, entre les 9 et 12 juillet 1860 41 . 
S’ils sont d’abord confrontés «aux vexations des Musulmans 42 » 
qui les accusent d’être des traîtres à l’islam, dans les premiers jours 
qui suivent leur action, les Algériens sont regardés avec plus de 
considération et de respect par leurs coreligionnaires syriens. En 
effet, si au début et pour ceux qui ont participé au massacre, ils 
sont vus comme des traîtres sous l’œil bienveillant du consul de 
France 43 , ils deviennent très vite pour la majorité la fierté de 
l’islam : 

Un grand changement s’est opéré dans la manière dont ont jugeait 
la conduite de l’Émir Abd el-Kader lors des événements de Damas ; 
les Musulmans les plus influents (et cette opinion et répétée par le 
peuple et les Bédouins) disent aujourd’hui qu’il a rendu un 
immense service [à] l’Islamisme en prouvant à l’Europe que cette 
religion sagement mise en pratique n’était pas incompatible avec les 
sentiments de tolérance et d’humanité 44 . 

17 L’humanisme d’Abd el-Kader et la relation privilégiée qu’il 
entretient alors avec Napoléon III, qui lui rendit la liberté en 1852, 
motivent son action auprès des chrétiens dont un nombre 
conséquent, catholiques et uniates, sont protégés français. Le 28 
juillet, M. Outrey, consul de France à Damas, relate à M. de 
Lavalette, ambassadeur de France à Constantinople, les faits 
suivants : 

Tous ceux qui ont pu échapper doivent leur salut à l’intervention 
des Algériens qui ont montré une audace, une énergie et un 
dévouement pour lesquels on ne peut pas avoir assez d’admiration 
[...]. La terreur qu’inspiraient nos Algériens est telle que nulle part 
ils n’ont eu besoin de [se] servir de leurs armes. Ils se frayaient un 
passage à coups de massue et avec un courage incroyable ils n’ont 
pas cessé pendant tout le désordre et au milieu du carnage de 
ramener des convois quelquefois de cent ou deux cents individus 
que les insurgés n’ont jamais osé attaquer 45 . 

18 Pour la France, leur conduite envers les chrétiens démontre la 
preuve de leur loyauté envers elle. L’enjeu de cette affaire est 
également d’étendre l’influence française dans la région, au-delà de 



ses protégés chrétiens traditionnels (catholiques latins, maronites 
et uniates), qui plus est par le biais d’une population musulmane ; 
or pour l’Empire ottoman détenteur du Califat, cette population 
musulmane d’un de ces anciens territoires ne peut que lui être 
rattachée. 

19 Ainsi le Sénatus-consulte de 1865 renforcé par la circulaire de 1869 
accorde aux Algériens installés en Orient «une naturalisation 
spéciale, sans les faire citoyens français » ce qui leur donne droit 
«partout et en tout temps» à la protection du gouvernement de 
l’Empereur 46 . La correspondance diplomatique fait ressortir les 
ambiguïtés du statut des Algériens en pays étranger et les 
difficultés à appliquer de telles dispositions. C’est ainsi que le 
ministre des affaires étrangères, en 1869 prévenait le Consul de 
France à Damas : 

Je dois tout d’abord Monsieur, appeler votre attention sur la 
notable différence qui existe entre le statut personnel des Algériens 
admis par décrets spéciaux à jouir des droits de citoyens français et 
celui des autres indigènes. Tandis que ces derniers continuent d’être 
régis par des lois et des coutumes exceptionnelles, les premiers sont 
complètement assimilés, pour les droits comme pour les 
obligations, aux Français de la métropole. Ils jouissent dés lors en 
pays étranger, au même titre et au même degré que tout sujet de 
l’Empereur, de la protection des agents de mon département et leur 
inscription sur les registres ordinaires d’immatriculation tenus en 
chancellerie leur confère les mêmes avantages qu’aux autres 
nationaux 47 . 

20 Aussi en arrivant en Orient, le paradoxe fait que les Algériens qui 
fuyaient leur pays pour se soustraire à la domination française, 
acceptent souvent de se faire « naturaliser français » et d’accéder à 
un statut beaucoup plus enviable que celui qu’ils avaient dans la 
colonie où ils n’étaient que «sujets français». Cela n’est pas 
toujours compris et apprécié par les autorités ottomanes qui ne 
considèrent pas tous les émigrants de la même manière. Depuis 
1874 sur ordre d’Istanbul, elles distinguent ceux de passage pour 
leur travail ou leur commerce et ceux qui s’installent 
définitivement. Les premiers peuvent continuer à être considérés 
comme protégés français, les autres étant automatiquement sujets 
ottomans 48 . Si nombre d’Algériens choisissent ainsi la nationalité 
ottomane, d’autres non moins nombreux préfèrent la protection du 
consulat de France et ce pour diverses raisons. Certains avaient 
gardé l’esprit du retour dans leur pays, d’autres encore voulaient 
échapper au service militaire, obligatoire pour tout musulman dans 
l’Empire ottoman. L’armée ottomane préfère d’ailleurs les avoir 



avec elle et les contrôler, en créant comme nous l’avons vu 
précédemment un corps d’élite composé uniquement d’Algériens. 

21 Du vivant d’Abd el-Kader, l’administration damascène, bien qu’elle 
ne l’apprécie guère, ne cherche pas le conflit avec un homme qui 
leur est plutôt hostile d’après le témoignage du consul de France à 
Damas 49 . En 1881, la communauté compte, d’après les autorités 
françaises, quatre ou cinq mille membres recensés et 
équitablement partagés entre ceux inscrits comme Français à la 
chancellerie du consulat et les autres « vivant parmi les 
musulmans 50 ». Cette même année M.Portalis, consul de France à 
Damas, s’inquiète auprès de Léon Gambetta (m. 1882) ministre des 
affaires étrangères, des manœuvres de séduction du vali Hamdi 
Pacha, qui promet aux nouveaux arrivants, souvent d’origine 
paysanne, des concessions de terres cultivables : 

Aussitôt que le gouverneur de Syrie eut appris la présence à Damas 
des familles algériennes venant de Tunisie [...] il fit mander les 
hommes auprès de lui et s’efforça, par un long discours, de les 
décider à renoncer à la nationalité française. Pour obtenir ce 
résultat, le vali n’hésita pas à leur promettre de grandes facilités et 
une concession de terres s’ils voulaient s’engager formellement à ne 
point se faire inscrire au Consulat et à se déclarer sujets ottomans. 
Ces individus qui sont tous cultivateurs, ne purent demeurer 
insensibles aux belles offres de Hamdi Pacha et acceptèrent de 
prendre l’engagement auquel était subordonnée la concession... les 
Algériens dont il s’agit n’auraient pas quitté l’Algérie et la Tunisie 
pour fuir la domination française, mais seraient venus à Damas 
dans la persuasion de trouver aux alentours, des terrains à bas prix 
et féconds 51 . 

22 À la mort d’Abd el-Kader en 1883, les autorités de la vilayet 
considèrent les immigrés Algériens comme ri’âya, c’est-à-dire 
comme protégés de l’Empire et malgré les protestations du 
consulat, elles ne reconnaissaient pas à la France le droit 
d’intervenir en leur faveur lors de conflits avec l’administration 
ottomane. 

23 Le 20 mai 1885, l’émir Hachim, un des fils d’Abd el-Kader, se 
plaint au consul de France à Beyrouth «des persécutions» dont 
seraient victimes les 2 500 Algériens restés fidèles à la France 52 . Le 
consul de France à Damas quant à lui, dans une lettre adressée au 
ministre des affaires étrangère en 1887, déplore la «haine toute 
particulière» des Turcs pour les Algériens protégés français, 
protection « qui ne protège plus de l’arbitraire 53 ». 

24 Jusqu’à la fin des années 1880, la correspondance française est 
plutôt optimiste sur la fidélité des Algériens. Ainsi le consul de 



France à Damas peut écrire en 1887: « Les Algériens sont après nos 
missionnaires, ceux qui travaillent le plus et avec grand succès à 
l’extension de notre influence 54 ». En 1888, non seulement le 
mouvement d’émigration des Algériens en Syrie «s’accentue de 
jour en jour [et ils] débarquent par centaines et par milliers dans 
les ports turcs», mais les nouveaux migrants adoptent de suite la 
nationalité ottomane 55 . C’est en effet à ce moment que la Sublime 
Porte «déclare sans ambages 56 » à l’ambassadeur de France à 
Istanbul qu’elle «considère comme sujets ottomans tous les 
Algériens qui émigrent en Turquie 57 ». De plus les Algériens par un 
iradé (décret) spécial du sultan 58 , sont exemptés à partir de 1888 
du service militaire pendant vingt ans. Les archives signalent la 
présence d’émissaires algériens secrètement envoyés dans leur 
pays afin d’impulser un nouvel essor à une émigration qui n’a en 
fait jamais cessé depuis cinquante ans, promettant aux candidats 
un avenir meilleur en Orient 59 . 

25 Après s’être retrouvés dans un jeu de relations en triangle entre 
consulat français, autorités ottomanes et population arabe 
syrienne, les Algériens installés en Orient ont pu trouver leur place 
après une longue et progressive intégration à la société d’accueil. 
Au début du XX e siècle, ils semblent s’être définitivement tournés 
vers le Califat ottoman et leurs coreligionnaires autochtones, se 
coupant du même coup de la France. Le nombre d’immatriculés au 
consulat de France passe de 433 en 1885 à 79 pour l’année 1907, la 
France représentant désormais aux yeux des enfants et petits 
enfants d’immigrés de la première génération une puissance 
étrangère et ennemie. Ils bénéficient d’une exemption du service 
militaire et se retrouvent bien représentés dans les administrations 
de l’État turc, notamment par une centaine d’ingénieurs, de 
médecins, d’officiers et de secrétaires. 

26 En 1907, la Revue du monde musulman rapporte que le nombre 
d’Algériens et de leurs descendants installés au Levant s’élève à 
8500: 3 500 personnes habitant les villes (principalement Damas, 
Beyrouth et Alep), le reste dans des villages formant de petites 
colonies agricoles, les terres nécessaires ayant été mises à leur 
disposition par le gouvernement ottoman 60 . 

Conclusion 

27 Le souvenir d’Abd el-Kader est intimement hé au destin de la 
communauté des exilés algériens et de leurs descendants. En 
s’assimilant progressivement aux Arabes syriens musulmans, les 
Algériens passent de groupe minoritaire à membres de la majorité 



arabe et musulmane, mais unis par une conscience et une mémoire 
particulières. 

La descendance d’Abd el-Kader al-Hassanî va, quant à elle, 
prendre des voies et connaître des destins divers. Si certains vont 
épouser l’histoire de l’empire ottoman, d’autres vont rester fidèles à 
la France. Citons l’exemple de son petit-fils, Khaled el-Hasanî Ben 
el-Hachimî, plus connu sous le nom d’émir Khaled. Né à Damas en 
1875, il fait une partie de ses études en France, à Louis-le-Grand 
puis à Saint-Cyr. Après la première Guerre Mondiale, auquel il 
prend part comme officier spahi, il devient une figure marquante 
du mouvement nationaliste algérien. Ses activités politiques lui 
valent une expulsion par les autorités françaises vers l’Égypte puis 
à Damas où il décède en 1936. 

Reste que le séjour de près de trente ans d’Abd el-Kader à Damas a 
profondément marqué la mémoire de la ville. Son histoire - de sa 
résistance en Algérie à son exil au Levant - est enseignée dans les 
écoles syriennes. Son action en faveur des chrétiens est en effet 
toujours célébrée en Syrie, comme en témoigne l’hommage du 
peintre et universitaire syrien Boutros al-Maari (voir toile). 



Boutros AL-MAARI, 2007, Collection privée 

Personnage important de la ville, sa tombe, sur le mont Qasiyûn 
près de celle d’Ibn ‘Arabî, même vide -ses cendres ont été 
rapatriées en Algérie en 1966- reçoit de nombreuses visites 
pieuses. Sa maison de la vieille ville, rue al-Naqîb non loin de la 
mosquée des Omeyyades, celle-là même qui servit de refuge aux 
chrétiens, est aujourd’hui une sorte d’asile pour les personnes 
âgées et invalides. Sa résidence secondaire de Dummâr, où Abd el- 







Kader est décédé, a été restaurée par les autorités syriennes, et 
abrite depuis juillet 2008 le Centre régional du développement 
durable, né d’une coopération entre la Syrie et l’Europe. Une 
pérennité qui reflète bien l’«homme pont» que fut Abd el-Kader 
al-Hassanî de son vivant. 
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Résumé 




Après une résistance de quinze ans face aux troupes françaises en Algérie, puis 
une captivité de cinq années en France, Abd el-Kader s’installe à partir de la fin 
1855 à Damas. Il se retrouve, malgré lui, au centre de tractations politiques entre 
puissances européennes. Dans le contexte d’un Empire ottoman en déclin, et à la 
suite des évènements meurtriers qui ont secoué la capitale du Bilâd al-Shâm au 
cours de l’été 1860, le nom de l’exilé algérien est avancé pour être mis à la tête 
d’un projet de «royaume arabe». Un projet politique auquel Abd el-Kader reste 
sourd, convaincu que le « royaume n’est pas de ce monde ». 


After resisting fifteen years to the French troops In Algeria, and being captive 
during five years in France, Abd el-Kader settle down since the end of 1855 in 
Damascus. Unwillingly, he found himself in the middle of political negotiations 
between the great European powers. In the context of the décliné of the 
Ottoman’s empire and after murderous events that shook up the capital of Bilâd 
al-Shâm during summer 1860, the name of the exiled is put forward to lead a 
project of “Arabie kingdom”. A political project to which he turned a deaf ear, 
convinced that the “kingdom is not from this world”. 
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Texte intégral 

Une retraite définitive 

En 1865, Abd el-Kader est en voyage privé à Paris. Le 
général Fleury demanda à Ismaîl Urbain, au nom de 
l’Empereur, de sonder ses intentions au sujet de la 
constitution en Syrie d’un État arabe indépendant dont il 
aurait été le souverain. En 1878, alors qu’il était question 
d’impliquer Abd el-Kader dans une agitation survenue en 
Syrie en vue d’une annexion à l’Égypte, Urbain révéla que 



treize ans plus tôt l’émir lui avait répondu par « un refus 
catégorique et absolu ». Il rapporta les termes de cet échange 
dans un article non signé dans le journal La Liberté daté du 
20 mars 1878 : « J’ai fait la guerre à la France pendant 
quinze ans, parce que je pensais que c’était la volonté de 
Dieu, pour assurer la liberté de mes compatriotes et 
l’honneur de notre foi. Lorsque, après la prise de ma Smala, 
j’ai dû chercher un asile au Maroc, j’ai continué la lutte en 
usant de toutes les ressources possibles. Mais quand j’ai vu 
mes compagnons épuisés, que les tribus algériennes 
refusaient de me suivre, que loin de me seconder, les 
Marocains voulaient me livrer aux Français, j’ai compris que 
ma mission était finie et que Dieu Lui-même m’ordonnait de 
poser les armes. J’ai fait ma soumission avec la ferme 
résolution de consacrer à la prière et aux études religieuses 
les jours qui me restent à passer sur cette terre. J’espère que 
Dieu me donnera la force de tenir mon serment jusqu’au 
bout. Je n’ai jamais eu d’autre ambition que celle de servir 
Dieu et de mériter sa miséricorde. » Urbain conclut son 
article ainsi : « Nous ne voulons pas aborder l’examen de ce 
chimérique projet d’annexion de la Syrie à l’Égypte. Il nous 
suffit d’avoir montré qu’Abd el-Kader n’accepterait pas d’en 

être l’instrument. » 
Michel Levallois 

Alors qu’il a combattu, avec certains succès, l’armée française 
pendant quinze ans, l’émir Abd el-Kader est devenu lors de son exil 
en France (à Toulon, Pau puis à Amboise) une sorte de coqueluche 
à la mode que le Tout-Paris va visiter pour s’esbaudir devant cet 
Arabe cultivé. Et les militaires ne sont pas les derniers à chanter sa 
gloire : un si prestigieux ennemi enfin vaincu les honore ! L’amitié 
des ecclésiastiques et de certains lettrés est, elle, plus réelle, 
donnant l’occasion à Abd el-Kader de lancer le premier dialogue 
islamo-chrétien... NapoléonIII finit par accepter de le laisser partir 
en Orient doté d’une pension conséquente, mais jamais l’émir 
n’acceptera ni de trahir sa parole ni de jouer le jeu de la France au 
Machreq. Quels ont été les enjeux du projet de «royaume arabe» 
au Bilâd al-Shâm, et quelle a été la réaction d’Abd el-Kader face aux 
propositions qui lui ont été faites pour l’impliquer? C’est à ces 
questions que le présent article va tenter de répondre. 


Le projet d’un « royaume arabe » 



Abd el-Kader, qui se tient très informé de la politique 
internationale, écrit de Damas le 10 juin 1860 au journal L’Aigle de 
Paris C Birgîs Bârîs ), lequel, dans un article récemment paru, avait 
abordé la question de l’avenir du Bilâd al-Shâm : 

Louange à Dieu. 

J’ai été ravi de tout ce que vous avez écrit au sujet des États 
musulmans. Vous avez en vérité de bons conseils et vous vous seriez 
fait entendre si vous aviez parlé à des vivants ; mais c’est à des morts 
que vous faites appel. Vous avez basé votre discours sur deux 
points ; vous auriez pu parler d’un troisième encore et dire que les 
souverains véritablement musulmans aiment la conduite des gens 
honnêtes et suivent leurs traces dans la justice et dans le mépris des 
biens de ce monde car c’est d’en haut que doit venir l’exemple pour 
les petits. Hélas ! Nous en sommes loin ! 

L’état actuel des empires musulmans et chrétiens, tout ce qui arrive 
aujourd’hui, a été prédit par Muhammad en son temps et c’est ce 
qui donne tant d’autorité à ses prophéties. Il a annoncé 
l’anéantissement des Chosroês et voilà qu’il n’y a plus de Pharaon ni 
de César. Il a dit aussi que les rois chrétiens se maintiendraient au 
pouvoir jusqu’à la fin des siècles et que les souverains de son peuple 
seraient abandonnés par Dieu à cause de leur conduite contraire à 
Ses lois, de leur injustice et de leur amour des biens de la terre. Il a 
dit enfin que le monde ne finirait que lorsque les chrétiens seraient 
devenus la majorité du genre humain. 

Et cet événement ne pouvait manquer d’arriver, parce que comme 
l’a dit Muslim, l’un des interprétateurs autorisés de la parole du 
Prophète, ils ont, entre tous, quatre qualités qui assurent le succès 
dans l’avenir : la clémence dans la victoire, la résistance dans la 
défaite, l’énergie dans le retour offensif et la bienfaisance envers les 
pauvres, les faibles et les orphelins. 

J’ajouterai, pour moi, qu’à tous ces dons ils en joignent un plus 
grand encore, c’est de savoir se soustraire, quand il le faut, à 
l’injustice et à l’oppression de leurs rois [...]. Nous sommes à Dieu et 
nous retournons à Lui ! 

En ce moment, un désordre épouvantable règne parmi les Druzes et 
les Maronites. Partout le mal a des racines profondes. On se tue et 
on s’égorge en tous lieux. Dieu veuille que les choses aient une 
meilleure fin. 

Salut de la part du pauvre devant Dieu le riche. 

Cette réflexion précède de quelques semaines les massacres de 
Damas au cours desquels l’émir, magnanime, va s’illustrer par sa 
charité islamique et devenir un véritable héros pour l’Europe ; mais 
point de déterminisme dans ces propos, simplement une 
interrogation lancinante qui parcourt sa vie : quel est le véritable 
dessein de Dieu? Alors que les hommes s’agitent, spéculent, font 



des projets, lui, 1’ «homme accompli» ( al-insân al-kâmil), sourit 
par compassion mais se rit du royaume mondain... car seul le Sacré 
(al-Quds ) est l’indicatif de l’Absolu, et ce qui fait la qualité 
seigneuriale n’est pas de ce monde. Et pourtant le mondain et le 
séculier interviennent, agressent sans cesse le saint ( walî ) et 
parfois celui-ci doit sortir de sa demeure... 

4 Abd el-Kader a compris que l’autre interfère et que par voie de 
conséquence, sur le plan mondain, la question d’Orient est avant 
tout une question d’Occident! Comment contrôler la route des 
Indes et faire de la Méditerranée un «lac français» sans que la 
Russie et la Prusse y trouvent à redire? Et sans jeu de mots, pour 
contrôler les voies de la région, comment choisir entre le chemin de 
fer allemand, la route anglaise et le canal français ? En échangeant 
la non-intervention des uns sur les chasses gardées des autres! 
Laisser les mains libres à la France en Algérie est déjà un gros gage 
de la part des Puissances, mais cela ne suffit pas à Napoléon III. Le 
neveu du Bonaparte d’Égypte est sur cette question talonné par ses 
banquiers, de Rothschild à Talabot, ses saint-simoniens, ses 
ecclésiastiques et par la Chambre de commerce de Marseille, sans 
oublier les sociétés de géographie ou les francs-maçons... Aussi une 
curieuse conjuration se fait jour dans des revues aussi différentes 
que L’Ami de la religion, la Revue des deux mondes ou encore la 
Revue de l’Orient, de l’Algérie et des colonies : pour assurer la paix, 
il faut créer un État arabe syrien sous l’égide de la France impériale 
et confié à Abd el-Kader ! 

5 Cette idée qui traîne depuis quelques mois, en particulier dans le 
journal maronite déjà cité (Birgîs Bârîs), est reprise à peu de chose 
près dans les mêmes termes par Le Progrès de Lyon, Le 
Constitutionnel et Le Courrier du Dimanche, et cela dès le 
lendemain ! Depuis 1857 au moins, les rapports des consuls, dont 
certains sont de futurs ministres, se ressemblent étrangement. De 
Thouvenel à Lesseps en passant par Outrey et Bentivoglio, la même 
analyse arrive sur le bureau du ministre des Affaires Étrangères, le 
comte de Walewski. La publication du Hatti humayoum (18 février 
1856) et la conclusion du traité de Paris (30 mars 1856), s’ils 
faisaient entrer l’Empire ottoman dans «le concert des nations 
civilisées » et dans la modernité, allaient avoir de graves 
conséquences dans les provinces syriennes. Et à l’instar de 
l’émancipation de l’Égypte par Muhammad Ali, trente ans plus tôt, 
il était temps de trouver une solution pour la province syrienne. 
C’est au moment précis des massacres de Damas et de l’attitude 
exemplaire d’Abd el-Kader, que la question de sa souveraineté est 
ouvertement posée par le général de Martimprey, alors gouverneur 



de l’Algérie, dans un rapport confidentiel du 13 juin 1860, à propos 
de l’émigration algérienne en Syrie : 

J’acquiers la certitude par tous les indices que je recueille depuis 
quelques mois que l’émir Abdelkader a des intentions de jouer 
encore un rôle. Je ne pense pas qu’il se propose de rentrer en scène 
en Algérie, malgré le prestige que son nom y conserve. Je crois 
plutôt que, jugeant l’état précaire de l’Orient, il a mesuré la place 
qu’il y pourrait conquérir, avec sa puissance d’intelligence, d’énergie 
et d’habileté, secondée par d’intrépides et dévoués compagnons. 
C’est l’émigration qui les lui envoie d’Algérie. Ce ne sont pas les 
premiers venus qu’elle entraîne, mais bien les hommes les plus 
vigoureux, fournis par les tribus guerrières et pourvus de ressources 
en argent par l’aliénation de ce qu’ils possédaient [...]. 

Est-il dans les intentions de l’Empereur qu’Abdelkader puisse jouer 
un rôle en Orient ? Nous devons alors laisser l’émigration suivre son 
cours. Dans le cas contraire, il dépend de nous de la modérer. Quel 
intérêt aurions-nous à voir restaurer l’islam 1 ? 

6 Curieux renversement de situation lorsqu’on songe à l’atmosphère 
glaciale qui règne entre Abd el-Kader et les consuls français au 
cours de cette période, aux craintes de Walewski et aux rapports de 
l’agent Georges Bullad, dont les relations avec l’exilé algérien ont 
été en se dégradant au point qu’il demanda son retour en France en 
1857. Je n’ai pas, hélas!, trouvé la réponse du ministre, si elle 
existe ! Mais de fait, c’est la première fois que la question est aussi 
clairement abordée. 

7 Les rapports des postes, de Outrey à Damas, de Lesseps à 
Beyrouth, arrivent à l’ambassade de Constantinople et, transmis de 
Thouvenel à Walewski, insistent pendant toutes ces années (1856- 
1860) sur le problème des minorités, sur les agissements des 
consuls russes et anglais, Moore puis Brandt, et surtout du colonel 
Churchill. Il est vrai que ceux-ci jouent un rôle actif dans les 
pétitions anti-ottomanes... 

8 Aussi Walewski insiste-t-il, dans ses recommandations, pour 
qu’Abd el-Kader évite de créer des difficultés avec les Turcs. Et si 
assez rapidement Bullad envoie des rapports qui ne laissent aucun 
doute au ministre sur la quiétude et la loyauté d’Abd el-Kader, il 
insiste aussi, dans un très long rapport du 30 août 1857, sur le fait 
que la France ne doit pas se laisser endormir dans une sécurité qui 
pourrait être trompeuse, qu’étant donné les nouvelles 
circonstances, l’émir pourrait se jeter dans une nouvelle aventure 
politique. L’agent français demande donc à l’empereur d’éloigner 
Abd el-Kader de Damas. Et paradoxalement, dans le même rapport 
où il accuse en fait l’exilé algérien de vouloir ressusciter en Syrie la 



« nationalité arabe effective » profitant de l’écroulement de l’empire 
ottoman, Bullad ajoute : 

Un jour viendra peut-être où il serait très avantageux pour la France 
d’avoir au cœur de la Syrie un homme tel qu’Abdelkader qui pût, 
soit comme instrument, soit comme allié, peser d’un certain poids 
dans la balance des destinées de l’empire ottoman [...] 

9 Mais jusqu’à 1860, les rapports insistent tous sur l’installation 
agricole et immobilière de l’émir, sur ses dépenses et sur son seul 
centre d’intérêt : l’étude et l’enseignement. 

10 En France, il existe un important parti «kadérien», composé 
essentiellement d’anciens officiers de l’armée d’Afrique et d’anciens 
prisonniers, admirateurs de l’émir, auxquels se sont joints les 
milieux de la finance et des affaires. Il y eut incontestablement une 
«campagne de presse» très moderne en ce sens, en particulier 
dans la Revue des Deux Mondes et plus encore dans la Revue de 
l’Orient, de l’Algérie et des colonies (par exemple le n° de juillet 
1858) ou encore dans L’Ami de la religion. Le journal Le Progrès 
de Lyon du 21 juillet 1860 s’inquiéta d’ailleurs quelque peu de cette 
éventuelle utilisation d’Abd el-Kader... 

11 Pendant ce temps, le consulat continue sa surveillance rapprochée 
de l’exilé algérien, les de Lesseps et Perthuis se lancent dans le 
projet d’une route carrossable entre Beyrouth et Damas 2 . Le groupe 
Paulin Talabot, Isaac Pereire est reçu par Abd el-Kader à plusieurs 
reprises à Damas, tout comme les saint-simoniens et autres francs- 
maçons. La route est achevée en 1862 et les frères de Lesseps 
s’activent depuis mars 1859 pour le projet du canal. Les 
publications de la Société du canal et en particulier le Journal de 
l’Union des Deux mers 3 , viendront conforter la puissante 
campagne de presse du parti «kadérien» en y ajoutant les 
éventuels bénéfices que tout le monde pouvait tirer de cette 
aventure. De Lesseps parcourt la France en faisant des conférences 
qui sont ensuite publiées et diffusées par l’Imprimerie centrale des 
chemins de fer, Chaix et Cie. 

12 Et si entre temps Napoléon III, occupé en Italie, néglige un peu la 
Syrie, sa politique est poursuivie par Thouvenel qui, 
d’ambassadeur auprès de la Sublime Porte, devint ministre des 
Affaires Étrangères début 1860. Or, rédigeant sa dernière dépêche- 
bilan, il insiste sur le projet du canal pour lequel il vient d’obtenir 
l’aval des autorités turques et qu’Abd el-Kader approuve 
clairement. Il paraît alors assez cohérent que le parti «kadérien», 
lié aux intérêts représentés par de Lesseps, reprenne la campagne 
en faveur d’un « royaume arabe » sous l’autorité d’Abd el-Kader. Et 



peu à peu d’autres s’y mettront. J’ai trouvé par exemple cette lettre 
confidentielle datée du 23 décembre 1863 : 

Le colonel O’Reilly, qui était chargé de former un corps de 
gendarmerie moderne à Damas, a été appelé à Constantinople [...] il 
se serait livré à des menées ayant pour objet l’expulsion des Turcs 
au moyen d’une entente entre les bédouins et les Algériens (pour) 
faire proclamer Abdelkader roi de Syrie. Les auteurs de ce projet se 
seraient mis en relation avec le consulat de France à Damas qui leur 
aurait donné des encouragements [...] un certain appui [...]. La 
politique française ne comporte vis-à-vis de la Turquie ni 
réticences, ni menées occultes [...] 4 

13 Dans le Bilâd al-Shâm, les troubles sont de plus en plus fréquents 
et le ton monte dans les dépêches alors qu’il s’exacerbe dans la 
Montagne entre les prélats Maronites, les cheikhs Druzes et les 
autorités turques. Les consuls des cinq puissances parlent de 
guerre civile dès le début de l’année 1860, de complot turc et 
d’intervention. Si le dernier bastion chrétien tombe (la ville de 
Zahlé) les hordes de Druzes et de bédouins s’allieront à la populace 
musulmane, et Damas tombera entre leurs mains... Il est donc 
temps que l’Europe mette bon ordre à tout cela en s’appuyant sur 
« nos fidèles héritiers de l’Orient chrétien » et, par une exploitation 
directe de ses richesses, permette à la Syrie de retrouver le souffle 
d’une renaissance civilisatrice... 

14 L’expédition militaire française est alors envisagée puis montée au 
nom d’impératifs humanistes (sic!) et par-delà les affrontements 
des intérêts franco-britanniques, présentée comme «expédition 
franco-européenne», confiée au général de Beaufort d’Hautpoul, 
elle s’étalera de juillet 1860 à fin 1861 5 . Tandis que Fouad Pacha est 
chargé de la répression - elle sera féroce à Damas - en Syrie puis 
de la mise en ordre du Liban avant de devenir le candidat des 
Puissances à la vice-royauté face aux réticences d’Abd el-Kader 
mais avec une différence de taille : ce dernier concurrent ne sera 
jamais candidat lui-même... Le Times, repris par L’Ami de la 
religion du 19 juillet 1860, écrit clairement : « Si la Porte ne peut 
pas rétablir l’ordre elle-même en Syrie, le temps sera venu de 
considérer si les Turcs ne sont pas restés assez longtemps les 
maîtres de ces pays et si les nations chrétiennes ne doivent pas 
tenir conseil sur l’avenir de ce malheureux pays [...] » 

15 Les projets sont foison. Ils sont plus explicites, également : le 
comte Edouard de Warren est chargé de faire un mémoire pour 
Napoléon III. Il s’appuie alors sur les travaux d’un éminent 
orientaliste, M. de Saulcy, et insiste sur la nécessité de contrecarrer 
de front les projets anglais dans la province syrienne. Il devait être 



mis un terme au régime en place : projet légitimé par le fait que les 
chrétiens de la province sont menacés d’extermination. 
L’intervention de la France et de l’Angleterre s’avère donc aussi 
nécessaire que complémentaire : l’Angleterre interviendra en 
Mésopotamie et la France au Liban et en Syrie : 

Quant à la forme de cette intervention, le génie anglais a découvert 
depuis longtemps celle qui est à la fois la plus simple et la plus 
praticable : c’est le régime subsidiaire tel que la Compagnie des 
Indes l’a appliqué dans tous les États hindous ou musulmans qui 
ont dû recourir à la protection anglaise pour prolonger une 
existence tombée en décrépitude [...] 

Le comte de Warren, fort de ces réflexions introductives, soumet 
alors « humblement » à l’Empereur la proposition d’un accord avec 
l’Angleterre : 

[...]une occupation subsidiaire française de la Syrie, depuis 
Laddykié ou Tripoli, en comprenant Beyrouth, Damas, Jérusalem, 
jusqu’à la frontière égyptienne en dessous du Réfah [...] et une 
occupation subsidiaire anglaise de la vallée de l’Euphrate depuis 
Antakien jusqu’à Bagdad et Bassorah [...] L’administration, au nom 
de la Turquie se ferait par des fonctionnaires européens aidés d’une 
force militaire en partie européenne et en partie indigène [...] et 
serait soldée sur le revenu des contrées qui y seraient soumises [...] 6 

Telle est l’ambiance sinon la situation en juillet 1860, lorsque les 
protagonistes signent la paix dans la Montagne libanaise et 
qu’éclatent à Damas les émeutes qui vont rendre à Abd el-Kader sa 
célébrité et favoriser les spéculations sur son éventuelle royauté, au 
moment précis où il vit son ravissement et où il écrit ses plus beaux 
poèmes métaphysiques : 

Dans cet état d’ivresse, d’effacement, de non-être, je parvins là où il 
n’est plus, en vérité, ni lieu, ni au-delà [...]. La verticale et 
l’horizontale se sont anéanties. Les couleurs sont revenues à la pure 
blancheur primordiale. Toute ambition, toute relation étant abolie, 
l’état original est rétabli [...] 

Les événements macabres à Damas durèrent, en fait, toute une 
semaine. Le premier rapport du consul de France à Damas au 
ministre sur ces «vêpres syriennes» est daté du 17 juillet. Ce 
rapport constitue le couronnement de la correspondance du 
consulat de Damas. Mais il ne pouvait plus influencer les décisions 
de son gouvernement. À cette date en effet, Thouvenel, 
nouvellement nommé ministre des Affaires Étrangères, s’était déjà 
activement préoccupé de la question syrienne et avait commencé 



les démarches diplomatiques en vue de la solution de cette crise et 
d’en débloquer les voies de liquidation au niveau européen. 

20 Les massacres avaient « commencé, sans que les troupes turques 
qui gardaient depuis quelque temps le quartier eussent fait le 
moindre effort pour arrêter l’insurrection». Le quartier chrétien 
avait été entièrement détruit. La perte en personnes est « chiffrée à 
environ huit mille personnes de tout sexe et de tout âge». La 
culpabilité des autorités locales ne fait point de doute pour le 
consul de France Lanusse : 

L’autorité, au lieu de chercher à comprimer l’insurrection, a, au 
contraire, fait tout son possible pour encourager les pillards et les 
incendiaires. Les soldats eux-mêmes prenaient part au pillage. Et 
l’on peut dire, sans trop se tromper, que l’argent comptant et les 
objets précieux ont été pris par eux et par les officiers [...] 

21 Le comportement de l’émir Abd el-Kader méritait toutes les 
louanges. Avec une poignée d’hommes, il avait tenu tête à une 
populace déchaînée et « plus encore aux troupes du Grand 
Seigneur». On lui devait la vie de onze mille chrétiens logés soit 
chez lui ou dans son quartier ou enfin emmenés en heu sûr dans la 
citadelle, «où, contre son gré, Ahmad Pacha a dû les recevoir». Le 
consul lui-même, avec des collègues et les religieux européens, 
avaient trouvé refuge dans sa maison. 

Mon royaume n’est pas de ce monde 

22 Mon royaume n’est pas de ce monde : la vice-royauté ( khilâfa ) que 
Dieu destine à l’être humain véritable ne peut s’accommoder d’une 
royauté mondaine. Mais les Français ne peuvent savoir cela. Aussi 
lorsque le 3 décembre 1860, B. Poujoulat pose la question qui suit à 
Abd el-Kader : «Votre nom a été prononcé dans les journaux 
français pour être gouverneur de la Syrie. Ce bruit est-il parvenu 
jusqu’à vous ? » Abd el-Kader lui répondit : 

Oui et c’est cela, si je ne me trompe, une des causes principales des 
vexations des Turcs contre moi. Mais que la Turquie se rassure. Ma 
carrière politique est finie. Je n’ambitionne plus rien des hommes et 
de la gloire de ce monde. Je veux vivre désormais dans la douce joie 
de la famille, dans la prière et dans la paix [...] 7 

23 Cependant les discussions au sujet de l’avenir de la Syrie restent à 
l’ordre du jour de la politique européenne. Non seulement les 
commissaires en ont délibéré, lors de leur séjour à Damas, mais on 
en parle entre Paris et Londres, précisément dans l’alternative 
connue des deux principaux candidats en vue, Abd el-Kader ou 
Fouad Pacha. Le nouvel ambassadeur de l’Empereur à Londres, le 



comte de Flahaut, en esquissa les éléments, dans sa 
communication du 12 décembre 1860 à Thouvenel. Le projet de 
lord Dufferin était remis sur le tapis et prenait une dimension 
sérieuse, tant en Syrie qu’entre les deux capitales concurrentes. 
Lord John Russel sembla entrer dans les vues du commissaire de la 
reine, tout en présentant des objections contre Abd el-Kader : 

La seule idée dont lord John m’a fait part [...] serait que Fouad 
Pacha fut nommé gouverneur. À ce propos, le principal Secrétaire 
d’Etat a prononcé le nom d’Abdel-Kader, auquel, m’a-t-il dit, les 
Turcs pourraient opposer qu’il n’est pas un vrai croyant. Bien que 
lord John Russel ne m’ait pas présenté l’objection comme étant 
sans réplique, je n’ai pas cru devoir la relever. Et la conversation en 
est restée là sur ce point [...] 

24 À Damas, les deux commissaires anglais et français, lord Dufferin 
et M. Béclard, en compagnie du consul de France Outrey, en 
avaient alors discuté ouvertement. Les agents français percevaient 
enfin la véritable dimension du projet du commissaire anglais, 
connu jusqu’ici par des allusions et des ouï-dire et donc 
partiellement, sinon faussement. Le même jour, le 14 décembre, 
Outrey écrivait confidentiellement à Lavalette, tandis que Béclard 
en informait systématiquement Thouvenel. 

25 La communication de Max Outrey s’est appliquée à discuter l’idée 
d’ensemble et les implications sur les relations franco-anglaises 
dans le domaine syrien. L’essentiel du débat consistait dans la 
question de l’intégrité à sauvegarder de l’empire ottoman : toute 
idée de démembrement quelconque devait être écartée. Surtout, il 
s’agissait de concilier les tentatives de réorganiser la Montagne 
libanaise avec le projet général de restructurer et de réformer toute 
l’administration de la Syrie. Outrey résumait le débat animé à ce 
sujet par cette observation fondamentale : «Les privilèges de la 
Montagne et des Maronites doivent-ils se résoudre dans une 
solution commune à toute la Syrie ?» On a là les prémices de ce qui 
va devenir l’affaire franco-libanaise jusqu’à nos jours 8 ! 

26 Selon son habitude, le consul Outrey s’attachait à discuter ou à 
rapporter des points jugés essentiels ou frappants, sans se résoudre 
à présenter objectivement les éléments d’un problème ou 
l’enchaînement des faits à exposer. Il en allait tout autrement de 
Béclard, le commissaire de France pour les affaires libanaises. Son 
exposé du problème syrien, tel que l’a présenté officiellement son 
collègue Dufferin, fait l’objet de son rapport du 14 décembre à 
Thouvenel. Il se référait aux instructions reçues du ministre 
relatives aux privilèges de la Montagne. Face à cette position 
constante de la France, il constatait que lord Dufferin envisageait 



un plan de réorganisation générale pour toute la Syrie. La 
conviction de son collègue se résumait dans un fait fondamental : 

[...] L’antagonisme existant entre les chrétiens et les musulmans de 
ce pays, qui s’est manifesté par la complicité des autorités turques 
dans les derniers événements, résultait en grande partie des 
privilèges mêmes dont la possession avait été garantie aux habitants 
de la Montagne [...] 

27 Dufferin en tirait des conséquences politiques valables pour toute 
la Syrie : d’abord, supprimer les privilèges exclusifs dont la 
Montagne est bénéficiaire; ensuite, séparer la Syrie du système 
gouvernemental de l’empire ottoman, et la doter d’institutions 
communes et uniformes, également applicables à toutes les régions 
de cette province. Établir ainsi un gouverneur général quasi- 
indépendant pour la Syrie intégrale, auquel seraient subordonnés 
des pachas pour les régions qui en dépendent. Dans ce cadre 
général, le Liban chrétien jouirait de son propre pacha chrétien. Et 
de nombreux intervenants (Libanais et Français) précisent sur ce 
point qu’il ne saurait s’agir de confier le Liban à Abd el-Kader. 

28 En rentrant de Damas à Beyrouth, le 10 décembre 1860, lord 
Dufferin a trouvé des dépêches de son gouvernement qui agréait 
son projet. Aussi, pour mieux clarifier ce projet, le commissaire 
anglais remettait-il à son collègue une note précise en quatorze 
points sur ses vues de réorganisation de toute la Syrie. Béclard se 
hâtait d’en envoyer une traduction au ministre. Au final, les parties 
ne s’opposaient que sur le nom du titulaire et sur le fait que le 
Liban - la Montagne - devait être dissocié de la Syrie. Pendant ce 
temps Abd el-Kader continue de répéter son refus ! 

29 Le 22 septembre 1860, Charles Scheffer 9 remet à Abd el-Kader le 
Grand cordon de la Légion d’honneur de la part de Napoléon III 
alors en Algérie. Curieux personnage que cet ancien drogman en 
poste à Jérusalem, Damas, Constantinople, homme de confiance de 
Thouvenel, traducteur officiel de l’Empereur, chargé de 
nombreuses missions discrètes, entremetteur-né, toujours sur le 
terrain, lié au père Lavigerie et prompt à dénoncer l’alliance entre 
les Anglais et les familles druzes Joumblatt et Nakkab... 

30 Le même jour le ministre de la Guerre, le maréchal Randon (celui 
qui réduisit la résistance en Kabylie !) répondait au rapport que lui 
avait envoyé le général de Beaufort dont il approuvait le plan 
d’occupation et de réorganisation de la région. Le ministre posait la 
question du rôle d’Abd el-Kader en des termes précis : 

Pensez-vous qu’Abdelkader pût exercer le gouvernement de Syrie ? 
Pensez-vous que les Puissances qui ont des représentants à 



Beyrouth aient la volonté de le désigner? Je ne cherche pas ce que 
pour l’avenir nous avons à souhaiter de ce choix hypothétique, 
relativement à nos possessions d’Afrique. Je ne m’arrête qu’au 
moment présent et à ce qui regarde la pacification durable de la 
Syrie. Et dans cet ordre d’idées, Abdelkader me paraît désigné, par 
la réputation qu’il s’est acquise en Algérie autant que par sa 
conduite courageuse qu’il a tenue dans ces dernières circonstances 
[...] 

Le projet qui concernait l’émir et qui ne lui a peut-être jamais été 
communiqué se trouve dans ce rapport confidentiel du général de 
Beaufort du 6 octobre 1860 10 : 

«Je ne pense pas que les Puissances consentent à accorder le 
gouvernement de la Syrie toute entière à Abdelkader et la Turquie 
ne l’admettrait jamais. On pourrait tout au plus obtenir pour lui le 
Pachalik de Damas, le territoire d’Acre et peut-être la Judée, s’il n’y 
a pas moyen, au nom de toute l’Europe chrétienne, de placer à 
Jérusalem un gouverneur séparé. Plus tard, le pouvoir d’Abdelkader 
pourrait s’étendre sur Alep et sur une partie du nord de la Syrie et 
former ainsi le noyau d’un empire arabe qui pourrait s’étendre 
successivement vers Baghdad et Bassorah [...]. Le gouvernement de 
l’émir aurait pour limites à l’ouest et au sud du Liban le Leitani, 
rivière qui a sa source vers Baalbeck et qui se jette dans la mer entre 
Saïda et Sour [...].» Beaufort poursuit : «Je n’admettrai pas 
qu’Abdelkader eût le gouvernement du Liban. Quelque noble qu’ait 
été sa conduite dans les derniers événements, quelque prestige qu’il 
puisse exercer sur les Arabes, ce n’est à tout prendre qu’un Arabe et 
par qui serait-il remplacé à sa mort, sans parler de ce qu’il y aurait 
de choquant à mettre le Liban, de tout temps indépendant, sous 
l’autorité directe d’un musulman [...]» 

On ne saurait être plus clair! Or c’est à ce moment précis que la 
candidature d’Abd el-Kader va devenir aléatoire puis 
encombrante : les spéculations du « parti kadérien » ne coïncident 
plus avec les intérêts strictement impérialistes... Le Times avait 
suggéré que l’affaire était trop importante pour que l’on ne la 
confiât point à un prince européen ou à la rigueur un prince 
égyptien ! Tandis que le nom de l’émir Chehab commence à circuler 
dans les milieux chrétiens sous l’initiative de l’abbé Lavigerie, 
directeur de l’œuvre des écoles d’Orient - futur évêque d’Alger - 
alors en mission au Liban. L’idée est reprise à Paris par 
l’orientaliste X. Raymond dans une série d’articles qui paraissent 
en octobre dans la Revue des Deux mondes. L’argumentaire était 
clairement colonialiste : la Syrie prenait sa place et sa propre 
dimension régionale dans l’espace méditerranéen qui était 
commandé par l’importance de la mer Rouge et du futur canal de 



Suez ; il fallait faire en Syrie comme on avait fait en Algérie et Abd 
el-Kader n’était pas à la hauteur pour mener à bien cette tâche 
réformatrice. Dans cet article, il concluaitainsi : «Par la suite la 
Syrie étant regardée en droit comme un bien tombé en déshérence, 
il y a lieu dans l’intérêt général, d’instituer un prince chrétien et de 
race européenne en Syrie malgré les scrupules que peut inspirer la 
considération du droit écrit [...] » 

33 C’est alors au tour du général de Beaufort d’atténuer son ardeur et 
même de proposer Fouad Pacha avant de se rallier à l’option 
chrétienne... Il écrit dans son rapport du 3 novembre 1860 : 

Comme aussi, si Abdelkader, dans une certaine mesure, pouvait 
contenir dans sa main les tribus arabes actuelles abandonnées à 
elles-mêmes, on trouverait en lui un agent puissant pour opposer, 
dans l’occasion, à cette brutalité des Turcs, qui, à en juger par ce qui 
vient de se passer, ne saurait être combattue par des bras trop 
énergiques [...] 

34 Lors d’un rendez-vous manqué avec l’émir, le 23 octobre 1860, face 
au refus d’Abd el-Kader de le recevoir et d’entrer dans ces 
manœuvres et surtout dans cette instrumentalisation, Beaufort est 
bien obligé de renoncer tout en rusant : 

Je regrette de n’avoir pas vu Abdelkader. On me dit qu’il ne désire 
aucun pouvoir; qu’il craindrait de compromettre sa situation en 
présence de l’hostilité sourde des Turcs et de la haine de 
musulmans des villes. Je ne me fie pas entièrement à ce qu’il peut 
dire. Quoiqu’il en soit, il sera bon de réclamer à la fois 
l’indépendance, l’autonomie du Liban et un pouvoir quelconque 
pour Abdelkader, afin de réserver l’abandon de cette dernière 
question si l’on n’obtient pas de la faire admettre par les autres 
Puissances. Cette concession rendrait plus facile l’arrangement 
relatif au Liban et Abdelkader, sans pouvoir reconnu, pourrait 
rendre de grands services, si certaines circonstances nouvelles se 
présentaient. Je crois sa reconnaissance et son dévouement pour 
l’empereur réels et sincères [...] 

35 À cette époque, Abd el-Kader s’apprête à partir pour son ultime 
pèlerinage ( hajj ), pour la fin du voyage, fort de cette adresse 
coranique : «Que la vie immédiate ne vous trompe pas, que ses 
vanités ne vous trompent pas au sujet de Dieu... » 

36 Certes Abd el-Kader est resté jusqu’à la fin de sa vie proche du 
«parti arabiste» contre les Ottomans, au point que les pachas 
successifs demandent encore son éloignement, mais son activité 
essentielle a toujours été la prière, l’étude, l’écriture et 
l’enseignement car «les meilleurs restent là où ils sont», selon 
l’adage soufi. Son importance politico-religieuse ne doit toutefois 



pas être sous-estimée même à cette époque quand on sait 
qu’Abdelkader a été un des inspirateurs de la réforme ( islàh ) par 
ses élèves et condisciples au rang desquels Muhammad al-Tantâwî 
et surtout le cheikh ‘Abd al-Rahman ‘Illaysh, mais d’autres encore, 
Abd al-Razzaq al-Baytar, Muhammad al-Khani... La plupart des 
penseurs de la Renaissance arabe ( Nahda ), quelques années plus 
tard, seront issus de ce courant qui s’est constitué dans les cercles 
damascènes qui se sont formés autour de l’exilé algérien. 

Mais le fond de la pensée d’Abd el-Kader est clairement 
métaphysique, et ses poèmes inspirés par la doctrine de l’unicité de 
l’Être (wahdat al-wujûd ), en font état : 

Nous avons écarté le voile. L’ombre du semblable s’efface. Le 
«moi», le «toi» ont été abolis. Il n’est plus d’équivoque. / Autre 
que Nous ne subsiste, autre que Nous n’était. Je suis l’échanson, 
l’abreuvé, le vin et la coupe. / Les contraires en Moi son unis ; en 
vérité c’est Moi qui suis l’un et le multiple, le genre et l’espèce [...] n 

Notes 

1. L’Ami de la religion, 21 juillet 1860. 

2. Le coût de ce projet a été couvert par une souscription auprès des bourgeois 
damascènes (trois mille actions immédiatement souscrites à Beyrouth, Damas et 
Alep). 

3. Même si je ne crois plus au hasard, je dois cependant avouer que je ne sais pas 
si les nombreux membres de la famille de Lesseps, qui connaissaient le Maghreb 
et le Machreq depuis plusieurs générations, savaient le sens ésotérique de ce 
titre: en arabe Majma‘ al-Bahrayn est le lieu où Moïse rencontra al-Khidr, 
l’initiateur vert et l’émir, isthme par excellence, raconte dans un beau poème 
qu’il fut lui-même «moïsiaque». Voir Poèmes métaphysiques, traduction par 
Charles-André Gilis, Paris, Éditions de l’Œuvre, coll. Sagesse islamique, 1983, 
p.29. 

4. Archives des Affaires Étrangères à Nantes : registre n°22, correspondance 
reçue du département et de l’ambassade de France. 

5. L’ironie de l’histoire m’oblige à rappeler que lors de l’attentat d’Orsini (14 
janvier 1860), l’orchestre jouait un air à la mode «Partant pour la Syrie»... et 
que dans les mois qui suivirent, les autorités chrétiennes du Liban et 
musulmanes arabes de Syrie apportèrent sans coup férir des témoignages 
massifs de gratification à l’Empereur. 

6. Archives des Affaires Étrangères (Paris) : Mémoires et documents, Turquie, 
vol. 122, fol. 171 et s. Ce projet sera mené à bien: la jonction entre Thouvenel, 
Persigny et lord Russel est constante pendant toute cette période comme en 
témoignent les notes de ce mois de juillet. Au cours de leur entretien, Persigny et 
Russel avaient aussi approuvé un projet d’emprunt élaboré par lord Rothschild 
pour régler la crise financière de la Turquie. 

7. Baptistin Poujoulat, 1861, La Vérité sur la Syrie et l’expédition française, 
Paris, Gaume frères et J. Duprey Éditeurs. 



8. Notons combien ce projet ressemble furieusement à tous ceux qui vont suivre 
jusques et y compris les guerres du Golfe de 1991 et 2004 en passant par les 
accords Sykes-Picot (1917) et sans oublier les différents projets de Grand Liban. 
Je n’aurais pas osé écrire tout cela en ces termes si je n’avais pas lu des dizaines 
de lettres, de rapports, de récits comportant tous les mêmes termes que l’on 
retrouvera à l’identique en 1920 au moment de la création du Grand Liban par 
les Français... La dénonciation du despotisme comme justification du droit de 
coloniser et du devoir d’intervention est pourtant une vieille pratique; la preuve 
est qu’elle marche toujours encore et partout... S’il y a complot, dans ce cas 
précis, c’est bien moins de la part des Ottomans et des Turcs que du fait des 
Occidentaux... 

9. Il existe aux archives des Affaires Étrangères un fonds dit «K papiers 
Scheffer», tellement Charles a fait de notes et de rapports: il y a là une belle 
histoire à raconter en parallèle avec celle du père Cohen qui était son homologue 
pour l’Arabie aujourd’hui Saoudite... 

10. Tous les rapports de Beaufort sont aux archives du service historique de 
l’Armée en cote G4-173 et commentés dans des notes à Thouvenel qui sont, elles, 
aux archives Affaires Étrangères, Mémoires et documents, Turquie, 136 et s. 

11. Poèmes métaphysiques, op. cit., p. 25. 
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Résumé 

En 1864, Abd el-Kader al-Hassanî reçoit en Égypte l’initiation maçonnique. La 
franc-maçonnerie française a fait son possible afin de faire connaître cette 
adhésion, mais les historiens qui se sont intéressés à la vie d’Abd el-Kader ont 
gardé le silence sur ce fait durant un siècle. Après quoi, des auteurs algériens et 
français ont tenté de récupérer l’image de celui qui fut un modèle pour les deux 
rives de la Méditerranée. L’objet de cet article se veut une analyse de deux thèses 
divergentes afin de mettre en lumière leurs forces et leurs faiblesses. En résumé, 
des écrits d’Abd el-Kader montrent pourquoi et comment, d’une part il a accepté 
d’adhérer à la franc-maçonnerie en dépit de sa fidélité à l’islam, et d’autre part 
quelles ont été les causes de sa rupture avec la franc-maçonnerie. 




In 1864, Abd el-Kader al-Hassani received his Masonic initiation in Egypt. The 
French masonry tried its best to make his adhérence more well known. However, 
historians of Abd el-Kader’s life kept it a secret for over a century. After the 
independence of Algeria, both Algerian and French authors retrieved this 
biographical fact and embarked on a historical process to recover the image of 
the one who has been the rôle model of nations on both sides of the 
Mediterranean. This article examines the two very divergent results on this 
controversial issue. It sheds light on their respective strengths and weaknesses. 
In summary, this article will re-examine these two perspectives in the light of 
some writings of Abd el-Kader that point out, on the one hand, why and how he 
accepted to become a freemason despite his loyalty to Islam and, on the other, 
the reasons behind his rupture with the freemasonry later on because of 
transformations in the French masonry. 
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Texte intégral 

Le 18 juin 1864, à neuf heures du soir, Abd el-Kader al-Hassanî 
reçoit à Alexandrie l’initiation maçonnique par la Loge des 
Pyramides, pour le compte de la loge parisienne Henri IV. Un 
événement qui fut largement relayé et a eu un écho retentissant 
dans le milieu maçon. Pourtant, les historiens qui se sont 
intéressés à Abd el-Kader n’y ont prêté que peu d’attention. Ce 
silence sur la cooptation d’Abd el-Kader a duré environ un siècle. 

À partir de 1966, date du rapatriement des cendres d’Abd el-Kader 
(5 juillet 1966) et de son inhumation au cimetière d’al-Alia à Alger, 
les auteurs des deux rives de la Méditerranée se sont disputés la 
mémoire et le prestige du héro algérien. Le point de départ de cette 
polémique a été l’étude publiée par Xavier Yacono, dans une revue 



maçonnique (mai-juin 1966) sous le titre de : L’émir Abdelkader 
franc-maçon. Cette étude a provoqué des réactions : certains 
auteurs algériens ont réfuté cette adhésion, alors que des auteurs 
français ont appuyé la thèse contraire. Ces derniers se sont attelés, 
depuis, à démontrer, à l’appui de documents, cette cooptation, 
tandis que les auteurs algériens mettent en exergue l’élaboration de 
ces documents. Le débat reste d’actualité. 

Rappel historique 

3 Pour situer cet événement particulier, il est nécessaire de rappeler 
le contexte dans lequel Abd el-Kader a eu pour la première fois des 
contacts avec la franc-maçonnerie. 

4 Après un exil de deux ans à Brousse en Turquie, Abd el-Kader al- 
Hassanî arrive en décembre 1855 à Damas où il s’établit 
définitivement. Sans revenir sur les tensions inter¬ 
communautaires, suscitées par les manœuvres politiques des 
puissances étrangères face à un empire ottoman en déclin, 
rappelons cependant qu’à cause d’un certain nombre de réformes 
entreprises par l’administration turque (Hatti humayoun en 1856), 
les tensions se sont exacerbées en 1859, ce qui a provoqué l’afflux 
de réfugiés chrétiens dans la capitale syrienne. C’est dans ce 
contexte, et dans cette ville, que survinrent les émeutes anti¬ 
chrétiennes de l’été 1860, événement au cours duquel l’exilé 
algérien a joué un rôle de premier ordre. 

5 Abd el-Kader, aidé des siens, prit sous son aile protectrice les 
victimes chrétiennes, notamment en mettant à disposition ses 
demeures et celles de ses compagnons. Il sauva ainsi plusieurs 
milliers de chrétiens d’un massacre certain. 

6 L’attitude héroïque de l’exilé algérien suscita un hommage appuyé 
du monde entier et la reconnaissance des grandes puissances, dont 
la France, la Russie, la Prusse, la Grèce, l’Angleterre, les États-Unis 
d’Amérique, le Vatican ainsi que la Turquie. 

La fraternité maçonnique 

7 Dans le sillage de cette vague de reconnaissances, la franc- 
maçonnerie vit, dans ce geste, « une œuvre essentiellement 
maçonnique 1 ». Elle se manifesta par l’envoi de lettres de la part de 
différentes loges. C’est la loge La Sincère Amitié (Toulouse), qui 
envoya la première lettre de félicitations, suivie par une autre de la 
loge Henri IV datée du 16 novembre 1860 : 

Très Illustre Émir, partout où la vertu se produit avec éclat, partout 
où la tolérance et l’humanité ont été sauvegardées, et glorifiées, les 



franc-maçons accourent pour acclamer et reconnaître celui qui, au 
prix des plus grands sacrifices, sait accomplir l’œuvre de Dieu sur la 
terre et prêter à l’opprimé un appui tutélaire et désintéressé! [...] 
Puisse le Dieu que nous adorons tous, ce Dieu qui a son trône au 
fond de tous les cœurs généreux, achever son œuvre par vos mains 
[...] La franc-maçonnerie, qui a pour principes l’existence de Dieu et 
l’immortalité de l’âme, et pour base de ses actes, l’amour de 
l’humanité, la pratique de la tolérance et de la fraternité universelle, 
ne pouvait assister sans émotion au grand spectacle que vous 
donnez au monde. [...] C’est sous cette impression, très Illustre 
Émir, que la loge Henri IV, petit groupe de la grande famille 
maçonnique, a cru devoir vous adresser cette faible, mais bien 
sincère expression de ses ardentes sympathies et vous offrir comme 
hommage son bijou symbolique [...] Vous vous direz que là-bas, 
bien loin dans l’Occident, il y a des cœurs qui battent à l’unisson du 
vôtre, des hommes qui ont votre nom en vénération, des Frères qui 
vous aiment déjà comme un des leurs et qui seraient fiers si des 
liens plus étroits leur permettaient de vous compter au nombre des 
adeptes de notre grande Institution 2 ». 

Abd el-Kader n’envoya de réponse qu’à la loge Henri IV, rattachée 
au Grand Orient de France (GODF). Celle-ci prit finalement les 
devants en lui proposant de l’accueillir comme membre. Pour ce 
faire, elle lui fit parvenir un bijou et une lettre pour l’inviter à 
rejoindre l’obédience. La réponse fournie par Abd el-Kader a été 
déterminante dans la relation à venir. Dans sa lettre, il affirme 
notamment que «l’amour est le vrai fondement de la religion : 
Dieu est le Dieu de tous et II nous aime tous ». Puis il conclut ainsi 
sa lettre : 

J’ai le désir réel de m’associer à votre confraternité d’amour et de 
participer à vos vues dans la généralité de vos excellentes règles, car 
je suis disposé à y déployer mon zèle; et lorsque vous m’aurez fait 
connaître les conditions et les obligations qui me sont imposées, je 
les observerai fidèlement, conformément à ce que vos seigneuries 
m’indiqueront 3 . 

Le 4 avril 1861, la loge Henri IV demande l’autorisation au Grand 
maître Lucien Murat d’octroyer à Abd el-Kader les trois grades 
symboliques. Une lettre lui est adressée qui montre avec force de 
persuasion le désir de l’accueillir en précisant toutefois qu’une 
initiation ne peut se donner à distance. Après consultation, les 
responsables de la loge optèrent pour un échange épistolaire. Trois 
questions lui furent posées : « Quels sont les devoirs de l’homme 
envers Dieu?/Quels sont les devoirs de l’homme envers ses 
semblables ?/Quels sont les devoirs de l’homme envers lui- 
même? ». 



10 Abd el-Kader répondit dans une longue lettre à cette initiation par 
correspondance 4 . Un procédé qui souleva l’opposition du Conseil 
de l’ordre, lequel exigea le respect strict des règlements et suggéra 
qu’une délégation maçonnique se rende auprès du novice Abd el- 
Kader pour lui octroyer les trois grades. Abd el-Kader était à ce 
moment-là en pèlerinage à La Mecque. La loge Henri IV demanda 
alors à la loge des Pyramides basée à Alexandrie de procéder à 
l’initiation en son nom. Les pièces nécessaires furent donc 
envoyées et la cérémonie se tint le 18 juin 1864 au retour d’Abd el- 
Kader des lieux saints de l’islam. Ses réponses furent ensuite 
envoyées à la loge Henri IV qui l’accepta comme nouveau «frère ». 
La nouvelle se répandit rapidement en France, et la loge Henri IV 
adressa à son nouveau et prestigieux membre une lettre de 
félicitations à laquelle il répondit le 10 août 1864. Le 1 er septembre 
1864, la loge parisienne tint une assemblée solennelle pour 
annoncer la nouvelle officielle de l’adhésion d’Abd el-Kader. 

Une rupture prévisible ? 

11 À la suite de la visite d’Abd el-Kader à Paris le 26 août 1865, une 
deuxième cérémonie fut organisée par le GODF en son honneur 
pour lui décerner de nouveau les grades qu’il avait déjà reçus à 
Alexandrie un peu plus d’un an auparavant 5 . Abd el-Kader n’a 
semble-t-il pas mesuré l’importance de cette invitation puisqu’il ne 
s’y présenta tout simplement pas, ce qui provoqua la consternation 
des quelques quatre cents «frères» qui l’attendaient à cette 
occasion 6 . 

12 Plusieurs hypothèses sur cette absence furent émises. D’abord, 
soulignons que sa relation particulière avec Napoléon III le 
soumettait à un agenda très serré dont il n’était pas toujours 
maître. D’après une première hypothèse, ayant déjà accompli une 
cérémonie à Alexandrie, Abd el-Kader n’aurait tout simplement 
pas compris les raisons de cette répétition. Mais il semble bien que 
le principal intéressé avait, au contraire, bien compris les enjeux et 
le fait qu’il y avait un risque d’être instrumentalisé. En outre, le 
soufi qu’il était n’aurait pas donné l’importance requise à des 
événements protocolaires d’autopromotion. Notons qu’il n’y 
échappa cependant pas, puisque deux jours après cet incident, 
alors qu’il se rend à Amboise, Abd el-Kader reçoit une députation 
de 25 membres des loges de Tours, de Nantes et de Blois; 
l’événement fut rapporté par le Bulletin du Grand Orient. 
Conscient de l’impact qu’avait eue son absence, lors de son retour à 
Paris, il fit connaître à la loge Henri IV qu’il était disponible pour 



une nouvelle rencontre. Peut-être voulait-il ainsi en finir avec les 
incompréhensions qu’avait suscitées son absence à la précédente 
cérémonie ? En penseur libre et éclairé, il voulait sûrement avoir le 
cœur net sur ce qui se passait au GODF et avoir une maîtrise du 
processus de son adhésion. Le 30 août 1865, Abd el-Kader se rend 
finalement au rendez-vous qui lui est fixé. Il est accueilli par deux 
loges : la loge Osiris et celle des Sectateurs de Ménès. Une nouvelle 
fois, il est soumis à un questionnaire initiatique. Ce qui fut 
rapporté de cet entretien est intéressant à plus d’un titre. Dans sa 
réponse, Abd el-Kader évoqua deux points essentiels auxquels il 
était attaché. Tout d’abord la liberté des peuples, thème coïncidant 
avec le S enatus consulte de Napoléon III, qui propose la nationalité 
française aux «indigènes» algériens. Ensuite, c’est une question 
sur l’athéisme qui attira son intention. Une question d’autant plus 
significative que c’est en 1865 que le débat sur le caractère déiste de 
la franc-maçonnerie prit de l’ampleur au sein des loges du GODF ; 
ce débat devait aboutir en 1877 à l’abolition de la référence au 
Grand Architecte de l’Univers et de l’immortalité de l’âme. 

13 Des réponses qu’il apporta, retenons celle qui suit, car elle donne 
un éclairage sur sa relation future à la franc-maçonnerie : 

Q : Que pense-t-on de la Franc-maçonnerie dans les pays 
orientaux ? 

R : La maçonnerie, dans l’Orient, est mal considérée par les 
habitants : on regarde généralement les francs-maçons comme des 
gens sans croyances (athées), sans lois, prêts à troubler l’ordre de 
la société. Moi-même, avant d’avoir lu les statuts de la franc- 
maçonnerie, je partageais les mêmes opinions. Ce n’est qu’après 
avoir approfondi son but et ses lois que je me suis convaincu que 
c’était la plus admirable institution de la terre. 

Q : Pensez-vous pouvoir propager la franc-maçonnerie dans ces 
contrées ? 

R : Les peuples n’y sont encore pas disposés. Il serait même 
impossible, dans le pays que j’habite, qu’une réunion maçonnique 
puisse exister. [...] 

14 Notons enfin qu’à l’observation qui lui fut faite sur la coïncidence 
de la prospérité des pays occidentaux et le rayonnement de la 
maçonnerie, il répondit avec un sourire affecté : «Ces pays sont 
libres, il n’en va pas de même en Orient 7 ». 

Les conséquences de l’initiation 

15 Après son retour à Damas, Abd el-Kader était loin de ressentir 
l’enthousiasme qu’il avait pu avoir au moment de ses premiers 



contacts avec la franc-maçonnerie. Les nouvelles qui lui arrivent 
alors de Paris montrent que le camp des laïcs au sein de la société 
française en général et dans la franc-maçonnerie en particulier 
avait grossi. 

16 Au sein des loges françaises, l’abolition de la référence au Grand 
Architecte de 1 ’Univers a provoqué l’inquiétude au sein même des 
loges. Une partie des «frères» maçons la trouvait inopportune, 
risquant de compromettre les relations avec les obédiences 
étrangères. Le délégué de la loge d’Alexandrie a souligné les risques 
liés à « la disparition de Dieu en pays musulman où la maçonnerie 
est un lien entre les communautés 8 ». À ce sujet, rappelons que 
bien avant Abd el-Kader « de nombreux intellectuels musulmans 
ont rejoint les adeptes du Grand Architecte de l’Univers. Yacono 
signale la présence de sept maçons algériens en 1785-1786 ; et entre 
1815 et 1875, il dénombre 37 noms 9 . En outre, au cours de l’année 
1867, deux des fils d’Abd el-Kader « ont été reçus apprentis maçons 
dans la loge la Palestine-Orient de Beyrouth 10 » Le 13 septembre 
1877, l’ordre décide de modifier l’article 1 er des Constitutions 
d’Anderson et d’en abroger les éléments faisant référence au Grand 
Architecte de l’Univers. Ces événements eurent une conséquence 
sur la relation du GODF avec la franc-maçonnerie anglo-saxonne, 
qui prit la forme d’une rupture initiée par : «La Grande loge 
d’Irlande [...], le Suprême Conseil d’Angleterre, la Grande loge 
d’Écosse [...]. Puis la Grande loge Unie d’Angleterre 11 ». 

17 Soulignons, que lors de son voyage à Paris en 1867 à l’occasion de 
l’Exposition universelle, aucune source ne fait mention d’une visite 
d’Abd el-Kader à des «frères» maçons ou d’un éventuel contact 
avec le GODF. 

L’unicité de l’Être (wahdat al-wujûd) et le choix 
de l’ouverture 

18 Toute lecture, analyse ou décodage de la vie et des actes d’Abd el- 
Kader doit se faire en ayant à l’esprit sa filiation spirituelle soufie et 
la relation particulière qu’il eut avec le cheikh Ibn ‘Arabî 
(m. 1240) 12 , et dont il enrichit la doctrine métaphysique par ses 
propres commentaires. 

19 La doctrine d’Ibn ‘Arabî à laquelle adhérait Abd el-Kader est basée 
sur l’expérience de l’Unicité de l’Être ( wahdat al-wujûd) 13 . En 
substance, Ibn‘Arabî fonde sa doctrine sur le verset coranique : 
« Ton seigneur a décrété que vous L’adoriez Lui seul 14 ». Pour lui, ce 
verset signifie que tout adorateur, quel que soit l’objet de son 
adoration, n’adore en fait que Dieu, et que toutes les croyances sont 



vraies, car chacune répond à la manifestation d’un des Noms 
divins, détenant ainsi chacune une part de la vérité. La diversité 
des religions est donc due à la multiplicité des manifestations 
divines et chaque religion ne dévoile qu’un aspect de la divinité. 
Pour Ibn‘Arabî, les conceptions humaines ne sauraient limiter 
l’Être divin, car les croyances sont finalement conditionnées par les 
différentes théophanies reçues par les êtres : 

Celui qui se limite au Dieu créé dans les croyances rejette le credo 
de l’autre, car il n’a pas accès à l’Être divin d’où émanent toutes les 
théophanies [...] Prends garde à ne pas te lier à un credo particulier 
en reniant tout le reste [...] Que ton âme soit la substance de toutes 
les croyances, car Allah le très haut est trop vaste et trop immense 
pour être enfermé dans un credo à l’exclusion des autres 15 . 

Pour Ibn‘Arabî le soufi parfait ne se limite plus à un credo ; il peut 
pénétrer toutes les formes. C’est là-même le privilège du 
musulman, que de recevoir par héritage la synthèse de toutes les 
révélations divines. Cet état spirituel ultime ou station de proximité 
(maqâm al-qurba ) parachève la réalisation du soufi parfait par un 
retour vers les créatures. Il devient ainsi un isthme ( barzakh ) qui 
est un élément essentiel de l’arsenal conceptuel et lexical du Cheikh 
al-Akbar, dans lequel puise Abd el-Kader. Cette notion akbarienne, 
on va le voir, peut éclairer la polémique qui nous occupe ici. À 
propos du barzakh, (maintes fois commenté par Abd el-Kader dans 
son Livre des Haltes ), M. Chodkiewicz écrit : 

L’isthme ( barzakh ) est ce qui à la fois sépare et conjoint deux 
choses, deux ordres de réalité. Le Prophète est l’Homme Parfait, 
l’Homme Universel ( al-insân al-kâmil ) qui est un isthme entre le 
monde et Dieu et qui réunit la créature et le Créateur : il est la ligne 
de séparation entre le degré divin et le degré des choses 
existenciées, pareil à la ligne qui sépare l’ombre du soleil. «Il se 
manifeste avec les Noms divins, et sous ce rapport il est Dieu ; et il 
se manifeste aussi avec la nature des contingents, et sous ce rapport 
il est créature (Fut., II, p. 391). » l6 

De façon générale, les auteurs algériens, à propos d’Abd el-Kader, 
ne retiennent au mieux que les notions sous-jacentes de lien, de 
pont entre les cultures et les civilisations qu’implique le concept 
d’isthme (barzakh). Ils omettent, probablement par 
méconnaissance ou par naïveté sémantique, l’utilisation 
conceptuelle et opérationnelle qu’en fait Ibn ‘Arabî et qui s’applique 
parfaitement aux relations qu’entretient Abd el-Kader avec 
l’Europe et la Chrétienté. La quête perpétuelle de l’Homme 
universel fait d’Abd el-Kader l’isthme qui n’est pas seulement un 



lien, mais aussi un séparateur, une barrière perçue, dont ont besoin 
le connu et l’inconnu, le soi et l’autre, mais qui n’est ni l’un ni 
l’autre, et qui possède la force des deux. 

23 Cette quête de l’Homme universel lui a permis d’échapper aux 
catégorisations ou aux appropriations de ceux qui s’intéressent à 
lui, dont le nombre a cm depuis la redécouverte d’Ibn‘Arabî en 
Occident. Elle nous permet du même coup d’éclairer, à défaut de 
résoudre, la polémique sur son rapport à la franc-maçonnerie. 
Cette position paradoxale, pour qui se référerait à un quelconque 
principe du tiers exclu ontologique ou logique, est un élément 
essentiel de la philosophie akbarienne menant vers l’isthme 
(barzakh) qui se confond avec l’Homme universel ( al-insan al- 
kâmil ) vers lequel tendent ceux qui forment l’élite de l’élite des 
gnostiques soufis. 

24 II devient alors possible de lever l’incertitude sur l’appartenance ou 
non d’Abd el-Kader à la franc-maçonnerie. Son «accès» au 
« monde imaginai » lui permet d’avoir une approche paradoxale : la 
réponse à cette incertitude serait oui et non, car les deux seraient 
vraies là où les voyageurs de la Voie se rendent au terme de leur 
cheminement. Cette réponse serait évidemment irrecevable dans 
un cadre d’analyse événementielle historique, mais si les échanges 
épistolaires entre Abd el-Kader et la franc-maçonnerie pouvaient 
être traités comme des textes religieux, cela permettrait de 
réintroduire avec force cette approche akbarienne pour la 
compréhension des actes ou des postures d’Abd el-Kader. 

25 Nous sommes confrontés aujourd’hui à une polémique - au final, 
assez récente, puisqu’elle n’a commencé qu’après l’indépendance 
de l’Algérie - qui est devenue rapidement âpre et vindicative entre 
les partisans, algériens et français, des deux thèses. L’analyse 
proposée s’articule sur les positions divergentes de quatre auteurs, 
deux Algériens et deux Français. 

La thèse des auteurs algériens 

26 Du côté des auteurs algériens, Mohamed Cherif Sahli (m. 1989) 
accepte l’idée qu’Abd el-Kader ait pu avoir des contacts avec la 
franc-maçonnerie, mais évacue toute idée d’engagement. Il s’inscrit 
dans un courant d’auteurs nationalistes musulmans 17 qui 
développent la thèse de la non-compatibilité de la foi d’Abd el- 
Kader avec les préceptes de la franc-maçonnerie. Le second, 
Hamza Benaïssa, va plus loin que la thèse développée par 
Mohamed Cherif Sahli. Il réfute la véracité des documents, qui 
démontrent les relations d’Abd el-Kader avec la franc-maçonnerie. 



Il avance pour cela que la nature même d’Abd el-Kader était 
incompatible avec une franc-maçonnerie soutenant le colonialisme 
et vectrice d’athéisme 18 . Cet auteur est perçu, par certains, comme 
nationaliste-islamisant, même s’il se définit lui-même comme un 
« guénonien 19 ». 

27 La simple hypothèse d’une affiliation d’Abd el-Kader à la franc- 
maçonnerie choque aussi bien les intellectuels algériens 
nationalistes et sécularistes que ceux se réclamant d’une sensibilité 
religieuse musulmane. Les deux auteurs, Mohamed Cherif Sahli et 
HamzaBenaïssa soutiennent l’idée qu’il n’y a jamais eu d’adhésion 
d’Abd el-Kader à la franc-maçonnerie et que les lettres publiées ont 
été forgées par la grande loge française 20 . Ils ont trouvé dans le fait 
qu’Abd el-Kader ne se soit pas rendu à la cérémonie de la loge 
Henri IV et l’absence d’activité de celui-ci après le voyage effectué 
en 1865 en France, des arguments prouvant sa non-affiliation à la 
franc-maçonnerie. Cette position de déni a le plus souvent un 
caractère descriptif assez proche de l’histoire événementielle 
énonçant rarement des questions que nous estimons 
fondamentales : 

Qu’elle est la connaissance de certains auteurs sur la pensée 
d’Abd el-Kader, le contexte des événements l’impliquant, et 
ses prises de décisions 21 ? 

Est-ce que la doctrine de l’islam, exotérique et ésotérique, a pu 
constituer un obstacle à l’initiation d’Abd el-Kader dans le 
cadre d’une franc-maçonnerie déiste ? 

Où est-ce sur l’athéisme et la laïcité supposés d’une franc- 
maçonnerie alignée sur la politique colonialiste ? 

Ces arguments sont-ils contextuellement opposables aux 
arguments des tenants de l’adhésion d’Abd el-Kader à la franc- 
maçonnerie? Est-ce que l’argument d’autorité de la forgerie 
des documents avancés par certains auteurs algériens peut 
être légitimé par des situations historiques similaires où les 
autorités coloniales françaises falsifièrent des documents ou 
des faits ? Si oui, cela épuise-t-il pour autant la question de la 
véracité factuelle de la réception de l’émir par une loge 
maçonnique française puis de son renoncement à cette 
appartenance ? 

28 En ne répondant pas à ces questions, nos deux auteurs algériens 
passent à côté de plusieurs dimensions d’Abd el-Kader, dont celle 
du savant musulman et du mystique soufi considéré hors de son 



pays d’origine comme le plus grand commentateur-continuateur 
d’Ibn ‘Arabî 22 . 

29 La question de la validité des connaissances relatives à Abd el- 
Kader est donc au cœur de la polémique dont il est ici question. Les 
auteurs algériens n’opposent le plus souvent aux tenants de 
l’adhésion d’Abd el-Kader que des déclarations péremptoires ou 
des arguments faibles sur le plan de l’épistémologie. Par exemple, 
en esquivant la première question, nos deux auteurs passent à côté 
de l’élément fondateur de la pensée d’Abd el-Kader qui était animé 
par un idéal de fraternité et considérait l’autre, familier ou 
étranger, musulman ou non, comme un semblable. Abd el-Kader 
avait acquis la certitude, à la suite d’un rêve visionnaire, qu’il était 
un héritier de la tradition abrahamique : « [par cette vision], je sus 
que j’obtiendrais une part de son [Abraham] héritage spirituel, et 
que les créatures m’aimeraient 23 ». 

30 Le visionnaire qu’il a été a peut-être compris les implications 
stratégiques de ce que l’on nommerait aujourd’hui le nouvel ordre 
mondial et peut-être la mondialisation-globalisation qui s’est 
instaurée à la fin du xx e siècle. Le manque de rigueur et le caractère 
passionnel de ces auteurs algériens leur rendent difficile une 
remise en cause d’une histoire officielle de leur pays. Ceci affaiblit 
leur argumentation (à supposer que leur hypothèse de la forgerie 
de documents par le GODF soit vérifiable) à l’encontre des tenants 
de l’affiliation, même temporaire, d’Abd el-Kader à la franc- 
maçonnerie 24 . 

31 Mohamed Cherif Sahli et Hamza Benaïssa ont donc trop souvent 
tendance à refléter leur désir nationaliste, et à s’approprier une 
figure symbolique de l’État algérien. Car si pour les tenants 
algériens de la thèse de l’absence de documentation fiable de sa 
non-adhésion, il était paradoxal de polémiquer sur son 
renoncement, ces mêmes auteurs pourraient cependant se servir de 
la faiblesse de la documentation française entourant ce 
renoncement pour essayer de prouver par l’absurde son adhésion. 

La thèse des auteurs français 

32 Parmi les auteurs français, deux se distinguent par leur travail sur 
la relation entre Abd el-Kader et la franc-maçonnerie. En 1966, 
l’historien Xavier Yacono (m. 1990) publia dans la revue 
Humanisme une étude intitulée «Abdelkader franc-maçon 25 ». On 
lui doit d’avoir fait sortir de l’oubli la relation qu’a eue Abd el- 
Kader avec la franc-maçonnerie. Bruno Étienne (m. 2009), 
sociologue et politologue, a été, sans conteste, l’auteur qui a permis 



de connaître toute la complexité d’Abd el-Kader. Il affirma qu’Abd 
el-Kader a bel et bien été coopté puis initié dans la fraternité 
maçonne. Il étaye cette affirmation par la publication des échanges 
épistolaires choisis entre les différents interlocuteurs. Précisons 
que Xavier Yacono et Bruno Étienne soulignent tous les deux la 
réaction d’Abd el-Kader, au cours du fameux voyage de 1865 et du 
rendez-vous manqué. Si le premier admet qu’il y a peu de 
renseignements sur l’activité maçonnique d’Abd el-Kader après son 
initiation 26 , le second va plus loin en affirmant qu’Abd el-Kader a 
pris définitivement ses distances avec la franc-maçonnerie après le 
convent de 1877. 

33 Bruno Étienne est l’un de ceux qui ont traité avec le plus d’emphase 
l’initiation maçonne d’Abd el-Kader. Il effectua pour cela tout un 
travail sur la correspondance entre Abd el-Kader et les instances 
franc-maçonnes, et mit la main sur des lettres inédites. Même si on 
admet l’authenticité des documents proposés à l’analyse par 
Bruno Etienne, on est en droit de se demander si l’intégralité des 
lettres et documents relatifs à la polémique a été publiée. Il semble 
bien que les lettres qui laissaient transparaître le malaise d’Abd el- 
Kader envers la franc-maçonnerie ne l’ont pas été. À ce sujet, 
Bruno Étienne écrit : 

La rupture définitive de l’Émir avec la franc-maçonnerie n’est 
intervenue qu’au moment du grand tournant de 1877, qui propulsa 
les laïcs aux commandes de l’obédience. Il écrivit au Grand Orient 
de France sa désapprobation devant l’abandon du Grand Architecte 
de l’univers [...] Il crut que la franc-maçonnerie pourrait concilier 
l’Orient et l’Occident au moment même où les maçons français 
allaient devenir les zélateurs du jacobinisme laïc et colonial en 
Algérie 27 . 

34 Après vérification, nous n’avons pas trouvé trace de la lettre en 
question. Elle n’apparaît pas non plus dans le dernier ouvrage 
(2008) de Bruno Étienne, Abdelkader et la franc-maçonnerie 28 . 
Une question se pose dès lors : si cette lettre existe, pourquoi 
Bruno Étienne ne l’a-t-il pas publiée ? Ce dernier poursuit : 

À ma connaissance, un seul auteur n’appartenant pas à la franc- 
maçonnerie a écrit un article important sur ce sujet : le Pr Xavier 
Yacono; encore l’a-t-il fait pour une revue du Grand Orient de 
France, cet article est d’excellente qualité et je m’en suis largement 
inspiré. Après le bilan bibliographique des articles maçonniques, 
peu accessibles, sur le sujet, je suis donc allé chercher dans 
différentes archives les textes eux-mêmes et cela ne fut guère aisé, 
car une partie des lettres de l’émir Abd el-Kader appartenaient à 



travers un particulier, le Dr Malthete - à une loge qui n’existe plus 
[il s’agit de la loge Henri IV] 29 . 

35 L’auteur d ’Abdelkader, l'isthme des isthmes, a écrit que ces lettres 
furent récupérées par un collectionneur avisé, Philippe 
Zoummeroff, qui en a fait « dation » aux archives d’Aix où elles se 
trouvent actuellement à la portée de tous 30 . Mais celui-ci ne fait pas 
mention de la mystérieuse lettre, renvoyant lui-même à l’article de 
Bruno Étienne publié dans la Chaîne d’union 31 . On est donc en 
droit de se poser la question de l’existence de cette lettre. 

36 On peut également se demander si, par intérêt pour ses projets 
d’expansion en terre d’islam, le Grand Orient de France n’a pas 
volontairement éludé la rupture d’Abd el-Kader avec la franc- 
maçonnerie en raison du prestige de son nom. 

37 Notons également que Xavier Yacono n’a jamais caché, au cours de 
sa carrière, son soutien à l’idéal colonial. De la même manière, 
Bruno Etienne n’a jamais fait mystère de son appartenance à la 
franc-maçonnerie. Si leur engagement respectif ne remet pas en 
question leur probité, il mérite cependant d’être rappelé. Il est 
cependant indéniable que ces deux figures universitaires françaises 
ont fait preuve d’une certaine rigueur méthodologique, notamment 
dans la mise à jour des sources documentaires primaires et 
secondaires. Toutefois, des erreurs épistémologiques existent, en 
particulier sur la présentation des documents. 

Conclusion 

38 Les deux auteurs algériens, Mohamed Cherif Sahli et 
HamzaBenaïssa, n’ont pas, dans le cadre d’une polémique qu’ils 
ont souvent attisée, fait preuve de rigueur méthodologique 
historique. En-dehors de la critique superficielle des matériaux et 
quelquefois d’une réfutation non étayée, ils n’ont pas jugé utile de 
procéder à la recherche de nouveaux matériaux ou de nouvelles 
sources documentaires pour étayer leur argumentation. Il en 
résulte une impossible vérification et validation de leurs 
hypothèses. L’autre aspect contestable de leurs approches a été la 
sous-estimation de la dimension soufie d’Abd el-Kader, et la 
limitation de leur horizon au « héros national ». 

39 En revanche, Xavier Yacono et Bruno Étienne menèrent une 
véritable enquête historique par la mise à jour d’une importante 
documentation écrite, iconographique et sigillographique 32 . Ces 
deux auteurs (beaucoup plus Étienne que Yacono d’ailleurs) ont 
procédé, directement ou indirectement 33 , à une critique externe des 
sources portant sur les caractères matériels des documents et à une 



critique interne portant sur la cohérence des textes. Toutefois, leurs 
travaux souffrent d’une insuffisance du travail critique sur la 
provenance des documents; la plupart de ceux-ci sont issus 
d’institutions maçonniques ou supposées telles. Par ailleurs, la 
sélection des documents mis à jour reste insuffisante pour éclairer 
la polémique. En témoigne la lettre évoquée par Bruno Étienne, et 
dont il ne fournit aucune preuve matérielle. 

40 Au cours de nos recherches, nous avons relevé que le premier 
auteur qui a mentionné l’adhésion d’Abd el-Kader à la franc- 
maçonnerie est Charles-Henri Churchill dans son livre La vie 
d’Abd-El-Kader publié en 1867 34 . Par contre, nous n’avons pas 
trouvé parmi les très nombreuses biographies qui lui sont 
consacrées un seul exemple qui démontre une activité quelconque 
d’Abd el-Kader dans une loge maçonnique après ses voyages en 
France de 1865 et 1867. Quoi qu’il en soit, la plupart des auteurs 
qui accréditent son adhésion s’accordent à dire que l’année 1877 est 
celle où s’est scellée la rupture. Cette distanciation, notons-le, 
pouvait avoir diverses causes, d’ordre politique par exemple : la 
franc-maçonnerie avait déjà à l’époque de farouches opposants 
politiques et religieux qui auraient pu influencer la décision d’Abd 
el-Kader. 

41 D’autres auteurs, universitaires et spécialistes d’Ibn‘Arabî, ont pu 
saisir les raisons pour lesquelles l’auteur du Kitâb al-Mawâqif (Le 
Livre des Haltes ) n’a pas vu de contradiction entre son 
appartenance islamique et les valeurs prônées par la franc- 
maçonnerie. De ce fait, ils n’ont pas eu de difficulté à accepter ni 
son adhésion à cette école initiatique, ni sa rupture une fois que ce 
qui en faisait à ses yeux l’essence, l’existence de Dieu, a été remis 
en question. 

42 Selon la doctrine de «l’unicité de l’Être» à laquelle adhérait 
Ibn Arabî et Abd el-Kader, rien n’empêchait ce dernier de rejoindre 
une société philanthropique et philosophique déiste, et a fortiori, 
d’avoir des relations épistolaires avec la fraternité maçonnique. 
L’approche doctrinale akbarienne a probablement été un élément 
déterminant de la relation d’Abd el-Kader avec la franc- 
maçonnerie française, tant qu’elle était déiste. Il reste cependant à 
élucider la raison pour laquelle certains auteurs continuent 
d’avancer qu’Abd el-Kader n’a jamais été initié, alors que d’autres 
taisent le fait que l’auteur du Kitâb al-Mawâqif a, à un moment 
donné, décidé de rompre avec la franc-maçonnerie. 
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Résumé 

L’étude s’attachera à montrer que l’iconographie contemporaine maghrébine de 
l’émir, tente de se substituer à l’imagerie occidentale envahissante en la 
détournant de sa finalité première, ce qui donne naissance à deux esthétiques 
divergentes. 

La première esthétique, représentée par les portraits de Hocine Ziani peintre 
algérien, remodèle, dans un travail de déconstruction et de reconstruction, 
l’image du héros pour en faire un symbole de l’Algérie nouvelle. La deuxième 
esthétique, représentée par une composition quasi abstraite d’Ismaël Kachtihi 
del Moral d’origine marocaine, se construit autour du portrait de «l’illustre 
captif » pour le porter au-delà de sa prison « terrestre » et l’élever aux plus hautes 
sphères de la spiritualité. 

This study strives to demonstrate that contemporary North African iconography 
of Emir Abd el-Kader attempts to replace the dominant western imagery by 
diverting it from its initial purpose which results in two divergent aesthetics. The 
first aesthetic which is represented by the portraits of the Algerian painter Ziani 
remodels the image of a hero through a work of deconstruction and 
reconstruction to create of him a Symbol of the new Algeria. The second aesthetic 
represented by Kachtihi del Moral’s quasi abstract composition is built around 
the image of the “illustrious captive” which aims to lift him beyond his worldly 
jail to the highest spheres of spirituality. 
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Texte intégral 

Représentation imagée 



Abd el-Kader (1808-1883) est un personnage historique des plus 
représentés. On ne compte plus le nombre de portraits, esquisses, 
gravures, dessins, caricatures effectués au cours des campagnes 
militaires par des peintres français qui suivaient les troupes lors de 
la conquête de l’Algérie. Certains l’ont représenté sans s’être 
déplacés juste par le biais de témoignages. D’autres portraits, les 
plus éloquents d’ailleurs, ont été réalisés en dehors du contexte de 
guerre, notamment après la reddition. Il apparaît clair néanmoins 
que « quelle que soit la représentation de cette figure majeure du 
xix e siècle, imaginaire ou réaliste, littéraire ou picturale, élogieuse 
ou critique, elle donne de l’ampleur à sa popularité et pérennise 
son souvenir 1 ». Mais que pense en réalité l’émir de sa 
représentation imagée ? 

Dans un manuscrit dit Houbigant 2 , conservé à la bibliothèque 
intercommunale de Pau, ville dans laquelle l’émir Abd el-Kader, 
après sa reddition, passa la deuxième partie de sa détention, il est 
relaté que pour réaliser un portrait du prisonnier, il aurait été fait 
recours à une « petite supercherie ». Ainsi le peintre suisse, Charles 
Eynard, en connivence avec le gouverneur du château de Pau en 
1848, se serait placé dans un réduit d’où il aurait exécuté un 
portrait de l’émir, à son insu, derrière une porte vitrée au voilage 
de mousseline donnant sur l’appartement du détenu. Auparavant, 
on aurait sollicité son consentement pour exécuter son portrait et 
afin de le convaincre, on lui aurait donné en exemple Sélim III et 
Mehemet Ali qui avaient accepté de poser, mais il aurait refusé en 
disant : «Ils ont abandonné la voie de Dieu, qui aussi les a 
abandonnés 3 », ce qui a fait dire à son entourage occidental que 
«c’est la loi religieuse des Arabes qui leur interdit de se faire 
peindre 4 ». On pourrait donc croire qu’Abd el-Kader condamne les 
images. En réalité la réponse est plus nuancée car il faut compter 
avec l’aversion qu’éprouvait l’émir envers l’absolutisme ottoman, 
incarné par la mise en scène du pouvoir sultanal dans les portraits 
peints dans un décorum et une attitude ostentatoire. Cette mise en 
scène a commencé à la Renaissance italienne, avec le 1 er portrait 
d’un sultan musulman Méhemet II, «le conquérant du monde», 
offrant son profil à ses sujets, peint par Bellini, son peintre attitré, 
en 1480. 

Ainsi, l’émir considère que l’image peut être tolérée en fonction de 
l’usage qu’on en fait. En s’appuyant sur le Coran, il considère que 
l’interdit s’applique aux statues ( ansàb ) plus proches d’une 
création et susceptibles donc de faire l’objet d’idolâtrie ( ishràk ). En 
ce sens, il se démarque des docteurs de la Loi qui avaient étendu 
l’interdit à toute représentation animée 5 . Ainsi, dans cette optique, 



il accepte de poser pour un premier portrait ou supposé tel pendant 
son séjour carcéral à Amboise, exécuté en 1853 par Ange Tissier. 
Portrait en pied, qualifié «plein de dignité et de piété 6 », et qui 
fixera durablement l’image d’Abd el-Kader dans la conscience 
collective. À peu près à la même période, l’émir, adepte des 
techniques nouvelles, sacrifia aussi au cérémonial de la 
photographie, qui prenait le relais des œuvres peintes ou leur 
servait de support, signe de la modernité et de l’avant-gardisme de 
l’émir. Aucun apparat cependant dans la représentation imagée car 
tout chez lui respirait la sobriété. N’est-il pas, par ailleurs, le 
«pauvre en Dieu» (faqîr ), une façon d’être dans le monde des 
soufis? Cela na va-t-il pas de pair avec le renoncement d’Abd el- 
Kader à son titre d’émir, n’utilisant après sa reddition et jusqu’à sa 
mort, que son prénom suivi de sa filiation, al-Hassanî ou Ibn 
Muhyî al-Dîn ? 

Iconographie maghrébine 

4 Ce préambule se révélait nécessaire à notre étude car 
l’iconographie maghrébine d’Abd el-Kader à partir de 
l’indépendance de l’Algérie et au-delà, s’est élaborée en réaction à 
cette imagerie «kadérienne» des portraits de l’époque 
coloniale pourtant souvent valorisants ; « c’en fut au point que les 
nationalistes soucieux de “décoloniser l’histoire” durent apporter 
quelques rectifications. Ils ne faisaient en somme que corriger 
certains excès d’une imagerie colonialiste, qui ne justifiaient pas 
cependant de rejeter comme des falsifications tous les éléments 
susceptibles de brouiller le portrait idéal d’un nationaliste arabe 
avant la lettre 7 ». Ces toiles originales prises comme modèles par 
les peintres maghrébins seront désactivées ou réactivées dans une 
démarche de déconstruction suivie de reconstruction. 

5 Dans cette optique se sont illustrés, dans la bande dessinée, 
Masmoudi, et dans les miniatures, M. Temman et M. Racim, tandis 
que l’art du portrait sera porté avec talent par deux artistes, l’un 
algérien, Hocine Ziani, l’autre d’origine marocaine, Kachtihi del 
Moral. De Ziani, nous étudierons deux œuvres figuratives 
exécutées à 25 ans d’intervalle, en 1983 et 2008, et de Kachtihi, 
une toile de 1994 relevant en grande partie de l’art abstrait. 

Portrait officiel de l’émir Abd el-Kader 

Un siècle après la mort d’Abd el-Kader, Ziani exécute sur 
commande du président algérien Chadli Bendjedid, entre autres 
œuvres marquantes, un portrait officiel du père de la Nation 8 
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algérienne, pièce maîtresse lors de l’inauguration du Musée central 
de l’Armée à Alger. Cette reconstitution iconique à partir d’une 
photographie d’Étienne Carjat (1865) impressionne par sa belle 
facture. Ce portrait académique d’Abd el-Kader, en buste sur une 
grande toile quasi carrée (100 x 82 cm), glorifie à la fois le héros de 
la résistance algérienne, le noble intègre et l’homme porteur de 
valeurs spirituelles. 


L’émir Abd el-Kader 



Ziani Hocine, 1983, huile sur toile, 100 x81cm, Alger, Musée 
central de l’armée 

Le portrait physique le montre dans une position de face 
légèrement de biais vers sa droite. Sa carrure imposante et son port 
de tête altier rappellent le guerrier. Une certaine recherche 
vestimentaire ajoute de la dignité au personnage : le burd (cape) de 
camaïeu brun avec le burd blanc jeté dans un négligé étudié sur 
l’épaule droite laisse voir un gilet bed’iyya régional couleur 
groseille soutaché de passementeries et de galons comme pour 






conférer une couleur locale «nationale». En outre, cet habit est 
rehaussé de fil doré voyant, ce qui est une extravagance car il était 
de notoriété publique que le fils de Muhyî ed-Dîn, par esprit de 
dépouillement soufi, avait non seulement proscrit l’usage de l’or et 
de l’argent mais aussi le luxe qui «énerve», disait-il, et ne les 
tolérait que pour «les armes et les harnachements des chevaux 9 ». 
Les portraits littéraires occidentaux de l’émir se recoupent tous au 
sujet de la simplicité de ses vêtements. En voici un témoignage 
porté par un médecin de l’expédition : « [...] son costume était 
simple et ressemblait entièrement à celui d’un cavalier arabe mis 
convenablement ; il se composait de deux burnous obligés, un noir 
(brun foncé dans d’autres versions), et un blanc, et du turban, 
maintenu à la tête avec la corde en poil de chameau [...] 10 » 

8 En plus de le « rhabiller », le peintre supprime toutes médailles ou 
insignes d’honneur attribués à Abd el-Kader, pourtant visibles sur 
le portrait de Carjat, comme pour signaler que son destin est 
désormais ailleurs. 

Passage du guerrier à l’inspiré 

9 Le peintre a saisi ce passage du guerrier à l’inspiré dans le « regard 
bleu aux reflets noirs 11 » d’Abd el-Kader, porté vers un lointain 
horizon où transparaît le rayonnement de l’âme. Il se dresse dans 
ce paysage désertique, à l’arrière-plan confondu avec le ciel qui 
s’éclaire des premières lueurs de l’aube, « dans ce désert de sable et 
dunes ocre rose sous le ciel strié de nuages de la même couleur 12 », 
dans ce silence minéral, rêve-t-il de la voie qui mène à l’éternité et 
à l’approche de Dieu ! Léon Roche dans ses portraits littéraires de 
l’émir, a déjà vu en lui «ce mélange d’énergie guerrière et 
d’ascétisme 13 », à la différence près que le peintre ne fait qu’un 
travail d’imagination guidée par une intention nationaliste alors 
que l’écrivain, même si lui-même ne manque pas de fantaisie, a 
réellement connu le fils de Muhyî al-Dîn. 

10 On ne peut dissocier de ce portrait l’émission d’un timbre 
commémoratif en 2008, de format rectangulaire allongé, où le 
portrait exécuté par Ziani, réduit et tronqué jusqu’aux épaules, 
surplombe de l’angle gauche l’infini du désert aux ondulations de 
dunes, comme pour veiller sur cette terre natale et y chercher le 
souffle de la spiritualité. À la même période, la France a émis un 
timbre portant la photo d’Abd el-Kader décoré de la grande croix 
de la légion d’honneur. Ainsi, chaque camp essaye de récupérer 
l’image de l’émir et de se l’approprier dans une sorte de 
concurrence de représentation, mais le timbre français est 



paradoxalement plus proche de la réalité d’Abd el-Kader... Les 
Algériens peinent encore à l’accepter tel qu’il était réellement ! 


Nouvelle figure mystique, Abd el-Kader 
méditant 


De facture néo-iconique, cette récente composition de Ziani 14 a été 
réalisée pour la commémoration du bicentenaire de la naissance 
d’Abd el-Kader. Le contraste est saisissant avec le portrait 
antérieur. Ici le personnage est sacralisé, sanctifié dans une mise 
en scène typiquement maghrébine. 


Abd el-Kader méditant 



Ziani Hocine, 2008, huile sur toile, 150 x125 cm, Alger, collection 
de l’État algérien 

Le tableau représente une salle où une colonne de marbre rosé, en 
arrière-plan et au deux-tiers de la toile, délimite symboliquement 
la zone d’ombre profane à droite, de la zone claire mystique - la 
lumière et l’ombre étant des symboles soufis de la vie spirituelle. 




Abd el-Kader occupe presque tout l’espace du tableau dans une 
position assise basse, revêtu d’un haïk 15 , d’un long burnous d’un 
«blanc laiteux» pour reprendre le topos associé au portrait 
littéraire de l’émir. Ziani n’a certainement pas manqué de s’inspirer 
de la toile de S.Chlebowski(i835-i884) 16 peignant Abd el-Kader à 
Constantinople, à la suite de sa libération, dans une position 
frontale méditative. Cette dernière toile s’inscrit d’ailleurs dans 
toute une iconographie contemplative de l’émir, se substituant à la 
combative. 

13 Dans la toile de Ziani, récent chaînon de cette tradition 
iconographique, Abd el-Kader est représenté en biais : la djellaba 
plissant sur ses genoux relevés laisse deviner un sarivel et dévoile 
sa jambe gauche; son pied nu repose sur un tapis à dominante 
bleue et à motifs géométriques polygonaux de facture algérienne. 

14 Par ce détail insolite du pied dénudé, Ziani se différencie de 
Chlebowski qui avait mis l’accent sur les mains entrecroisées d’Abd 
el-Kader. Cette particularité n’est certainement pas une originalité 
esthétique. Serait-ce un rappel de la valeur symbolique dans le 
soufisme de l’empreinte du pied gauche nu du Prophète ? Car pour 
les mystiques de l’islam, « l’empreinte est le symbole de la voie du 
chemin spirituel qui conduit à l’annulation de soi dans la 
compréhension totale de l’essence divine 17 », ce à quoi le fils de 
Muhyî al-Dîn aspire en suivant les traces, les empreintes du 
Prophète, et cela d’autant plus qu’il s’inscrit dans la lignée 
muhamadienne par son appartenance à la généalogie shérifienne 18 . 
L’héritier spirituel de Muhammad, al-wârith al-muhammadî, met 
son pas dans le pas du Prophète. Cette interprétation mystique a 
son pendant esthétique dans la vision qu’en donnent les 
occidentaux dans leurs portraits littéraires. Ils vantaient la 
blancheur et la distinction des pieds de l’émir : « depuis la plante 
des pieds jusqu’à la pointe des cheveux on voit l’âme et on sent la 
race 19 ». Cette vénération des pieds était si poussée que dans le 
Bordelais «on s’est empressé sur les traces d’Abd el-Kader avec 
une ferveur non pareille... Beaucoup eussent donné gros pour 
obtenir la permission de baiser les pieds nus de l’Émir [...] 20 ». Il est 
intéressant de constater que la vénération des pieds s’est substituée 
à celle des mains 21 , ce qui est sensible dans « l’iconicité » conférée 
par Ziani au mystique. 

15 Dans cette représentation, le chapelet est occulté, alors qu’il était 
un des attributs souvent associés à Abd el-Kader dans les portraits 
occidentaux 22 . De ses deux mains, en prenant appui sur ses genoux, 
l’émir tient un fascicule religieux broché ouvert, d’un modèle assez 
courant actuellement dans les pays musulmans. Toujours dans 



cette démarche de s’affranchir de l’imagerie occidentale, le peintre 
veut montrer que la spiritualité d’Abd el-Kader n’est pas d’ordre 
méditatif rituel, mais qu’elle est basée sur la recherche et le savoir. 
En soustrayant le chapelet de la toile, on enlève, dit Ahmed 
Bouyerdene, l’incarnation de « l’âme soufie de l’Algérie » car « par 
cette forme de prière le dhikr, séances de litanies, placé au centre 
de la praxis soufie, symbolisé par le chapelet, le disciple actualisait 
sa relation à Dieu 23 ». 

16 Néanmoins, une certaine décontraction dans l’attitude du 
personnage tend à modérer le côté iconique du portrait qui se 
focalise sur le visage du mystique. Le regard est orienté légèrement 
au-dessus de la ligne de lecture, comme absorbé dans un monde 
intérieur, dans un état méditatif. Des rayons lumineux diffusés sur 
le mur gris foncé baignent de clarté quasi mystique la tête du 
personnage comme le nimbe dans les anciennes icônes byzantines. 

Transfert 

17 Dans la zone claire obscure, à droite, se dresse la colonne au décor 
d’ondulations gravées, surmontée d’un chapiteau à rinceaux que 
l’on devine hexagonal. Plus en retrait, sur un mur finement ciselé, 
figure une niche à l’arc en plein cintre. Cette architecture relève du 
style mauresque et même pourrait-on dire oranais, car on retrouve 
des éléments architecturaux semblables sur une aquarelle peinte 
par Bartolini (1861-1908) qui représente une mosquée de Tlemcen 
où figure le fils de Muhyî al-Dîn dans sa prime jeunesse. Bien que 
le parcours initiatique d’Abd el-Kader ait eu heu pendant l’enfance 
et l’adolescence dans la zâiviya al-Qadiriyya de son père, on 
s’attendrait à ce que le lieu soit oriental, voire ottoman, comme 
dans la toile de Chelbowski peignant Abd el-Kader à 
Constantinople, après sa libération, ou bien damascain, celui de la 
mosquée des Omeyyades ou celle du mausolée d’Ibn ‘Arabî, dans ce 
Damas où il a vécu les trois dernières décennies de sa vie, où il a 
commenté l’œuvre du Grand maître, et où il a atteint son 
accomplissement mystique. En outre, le choix d ’al-Shâm était 
délibéré chez le fils de Muhyî al-Dîn, étant donné le statut 
privilégié qu’elle occupe aussi bien dans la tradition musulmane 
que chez les soufis 24 . 

18 Ce déplacement d’un décor environnemental oriental à un décor 
typiquement arabo-andalou découle du choix du peintre, dans un 
consensus général de se réapproprier le personnage hors du 
commun, de le « reterritorialiser » pour reconstruire sur son 
histoire, sa légende, sa sainteté, la nouvelle Algérie. Dans la même 



lignée, le miniaturiste algérien M.Temman, s’inspire du tableau 
d’Ange Tissier représentant la libération d’Abd el-Kader par 
Napoléon III, tout en changeant la mise en scène : le décor est 
désormais transplanté du château d’Amboise à une maison 
mauresque de la casbah d’Alger. Cette démarche avait d’ailleurs été 
amorcée en 1966 lors du transfert de la dépouille du fils de Muhyî 
al-Dîn de Damas au cimetière des Martyrs al-‘Alia à Alger alors 
qu’il avait été inhumé auparavant près du Cheikh al-Akbar son 
maître spirituel. De plus, les portraits photographiques de 
F. Bedford (1862), et d’autres témoignages écrits montrent 
clairement que le fils de Muhyî al-Dîn avait adopté le costume 
syrien. Une donnée que les algériens ne semblent pas avoir intégré, 
persuadés qu’ils sont qu’al-Hassanî était un nostalgique du 
costume algérien ! 


Souvenirs du combattant 


19 


Deux objets, cependant, ayant appartenu à l’émir Abd el- 
Kader, figurent sur le portrait : un sabre algérien vert et doré 
suspendu avec sa bride perpendiculairement sur le renfoncement 
de la niche, et une poire à poudre oranaise en cuivre et émail bleu 
sur une petite table ou bahut, sont les seuls témoins du passé 
glorieux et révolu de l’émir et servent de souvenirs, voire de 
reliques. Une similitude frappante est remarquable avec la toile de 
Chlebowski où figurent sur un mur deux armes, un sabre et un fusil 
arabes, remontant à la période épique de l’émir, vestiges de son 
passé héroïque, le tout baigné dans un clair-obscur intentionnel. 
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Tu as atteint ton but, sois tranquille, repose-toi 
Desselle tes nobles coursiers essoufflés, harassés à mort 
Combien de fois m’ont-ils emporté dans les sombres déserts ! 
[...] 

Tu as atteint ton but, sois tranquille, repose-toi 26 . 


Combat intellectuel 

20 Son combat n’est pas terminé mais s’exerce désormais par la parole 
et la plume. D’ailleurs deux ouvrages superposés, l’un rouge, l’autre 
vert, des planisphères déroulés, montrent que son intérêt se porte 
aussi bien vers les sciences profanes que vers les sciences 



religieuses. La présence d’un porte-plume, dans un encrier de verre 
jaune, serait la représentation en image de la parole prophétique : 
« L’encre des savants est plus précieuse que le sang des martyrs ». 

21 Dans la toile de Chlebowski, en revanche, aucun espace n’est 
consacré à la dimension savante d’Abd el-Kader. Tout est mis en 
branle pour accentuer l’image ascétique. Par ailleurs, cette 
présentation d’objets à proximité d’un personnage est souvent 
présente dans les iconographies byzantines où figurent des livres, 
des coffrets, des calames comme dans les icônes d’Andrei Roublev 
(m. entre 1427 et 1430). 

Tableaux-encadrements , Madrid, Casa de Velasques, 

1998 

22 Cette troisième toile de grand format (195 x 135cm) a été exposée 
au château de Pau en 1998 dans une salle d’apparat pour le I50 è 
anniversaire de la détention d’Abd el-Kader en ce lieu et en 
hommage à cet « hôte » illustre. 

23 Plus révolutionnaire dans sa conception que les représentations 
précédentes, le tableau de Kachtihi s’affranchit du folklore 
orientalisant pour s’inscrire dans le renouveau de la peinture, entre 
l’art du retable et de la peinture monochrome, ce que préconisait 
déjà le peintre Nicolas de Staël : «une peinture, disait-il, devrait 
être à la fois abstraite et figurative 27 ». L’artiste devient par 
conséquent, « citoyen du monde, sa patrie n’appartient plus à ses 
racines, mais à la toile, au pigment et à ses monochromes 28 ». 

Tableaux-encadrements 



Kachtihi del Moral Ismaël, 1998, 193 x 135 cm, Madrid, Casa de 
Velsaquez 

La toile fonctionne comme un retable ancien destiné à honorer un 
homme pieux, un saint. La partie centrale se compose de quatre 
panneaux superposés, deux carrés et deux rectangles dont 
l’inférieur sert de prédelle, partie caractéristique de l’art du retable. 

L’illustre captif 

Le carré central inscrit dans son centre une tête dédoublée en 
surimpression, celle d’Abd el-Kader d’après un dessin de Vernet 
(ou supposé tel), hachuré et pointillé, noir et blanc, gravé au burin 


qui tend à s’échapper du cadre à gauche et en bas comme pour 
s’évader du « cachot » français. D’ailleurs le mot liberté est un des 
premiers mots en français qu’il a appris pendant sa détention 29 . 

26 De part et d’autre du panneau central, deux panneaux 
asymétriques servent de volets au triptyque qui dans les retables 
anciens, ainsi que la prédelle, étaient destinés aux représentations 
des orants et aux scènes de la vie du personnage principal. La 
prédelle, chez Kachtihi, tend à « sacraliser la couleur 30 ». 

27 Ici ce sont les couleurs qui symbolisent le parcours de la vie d’Abd 
el-Kader, son passé culturel et historique. Comme dans un retable, 
le sens de la lecture commence souvent à gauche en bas, ainsi le 
rouge clair évoque la période guerrière de l’émir, le temps des 
batailles sanglantes, la griffure noire sur la plage de couleur ferait 
penser par sa courbure à un sabre, le bleu sombre parsemé de 
petits points dorés symboliserait l’apprentissage de son parcours 
spirituel dans son enfance et son adolescence auprès de son père, 
chef de la confrérie soufie Qadiriyya en Oranie, et le gris terne 
lézardé de noir, les années funestes des revers militaires, de la prise 
de son camps, la smala, de sa reddition et de la perte de sa liberté, 
la mort de certains de ses proches, et la mélancolie de l’exil. 

Le processus de métamorphose 

28 Dans une recherche à la Malévitch (m.1935), le panneau central et 
le volet droit relèvent du monochrome bleu avec des camaïeux 
allant d’un bleu céleste à droite au bleu intense au centre, 
luminescent dans le carré supérieur en passant par la gamme des 
marbrés de bleu et noir et d’une plage de couleur violette jouxtant 
une autre indigo. Cette chromatique du bleu violacé marquerait les 
doutes, les angoisses, avant d’atteindre le bleu primaire, le bleu 
pur. 

29 II est certain cependant que le parti pris du peintre d’utiliser le bleu 
est révélateur, car c’est la seule couleur dont la signification n’est 
pas ambivalente, d’après Y Encyclopédie des symboles. «Parmi 
toutes les couleurs, c’est celle qui est le plus souvent associée au 
domaine spirituel. La plus profonde et la moins matérielle 31 », elle 
est associée à la sérénité, à la contemplation du divin, au 
transcendant. La symbolique des couleurs de Kachtihi est d’autant 
plus parlante qu’elle recoupe le système culturel musulman 
puisque «le bleu est aussi la couleur terminale chez certains 
groupes spirituels musulmans 32 ». Pour certains critiques, 
cependant, ce triptyque évoque « des réminiscences 
méditerranéennes, tant par les couleurs que les empreintes... », et 



le bleu « le souvenir arabe, du bleu outre-mer, couleur 
protectrice 33 » et pourtant nostalgique de cette Méditerranée 
chargée de « blues », qui sépare l’exilé de son Éden perdu. 

30 II serait possible de faire une lecture des volets gauche et droit 
comme étant l’espace temporel d’Abd el-Kader, et la partie 
verticale centrale comme son parcours initiatique ; cette verticalité 
symboliserait le cheminement spirituel et l’expérience mystique du 
fils de Muhyî al-Dîn à travers les Haltes ( Mawâqif ) 34 . C’est 
d’ailleurs à cette quête, celle de la voie juste, la tarîqa, qu’il se 
consacre tout au long de sa vie et plus intensément pendant les 
trois dernières décennies. Parallèlement, il explore la voie soufie 
ésotérique de la connaissance par le ravissement en Dieu, il aurait 
ainsi atteint l’union mystique (fana 0, selon la terminologie soufie, 
degré suprême de l’approche de Dieu. L’art du peintre exprime cela 
par le rendu du pigment brut qui recèlerait « un instinct 
mystique 35 ». 

L’homme libre 

31 Le portrait d’Abd el-Kader qui essaye d’échapper au cadre clouté 
serait, dans ce cas, une allégorie de la transformation progressive 
de l’âme en vue de son élévation, qui le libérerait de la prison 
terrestre. Dans l’ouvrage déjà cité et à propos de l’ascèse libératrice 
d’Abd el-Kader, Ahmed Bouyerdene écrit que « derrière les 
apparences de la captivité politique de l’Émir existe une réalité 
spirituelle plus fondamentale 36 ». Au niveau de la peinture, la 
sensation de vibration du personnage qui le dédouble ou qui le 
triple, montre ses multiples facettes, et dessiner un seul aspect 
aurait donné de lui un portrait partiel. Ainsi le travail de « charge » 
effectué par Kachtihi autour du portrait initial de Vernet, est le 
processus inverse de celui de Ziani dans ses portraits basés sur le 
dépouillement et le rhabillement par rapport au modèle occidental 
en vue surtout d’une récupération ! 

32 Dans l’œuvre de Kachtihi, un autre élément figuratif, placé dans le 
carré supérieur du panneau central ouvert vers l’infini, ne serait-il 
pas l’équivalent de l’arbre de la béatitude Tuba dont parle Muhyî 
al-Dîn Ibn ‘Arabî dans al-Futûhât al-Makkiyya 37 et qu’il 
représentait sous forme de pictogramme en utilisant le visuel 
comme équivalent du concept 38 ? Ce symbole de l’arbre 
représentait en quelque sorte l’aboutissement de la recherche 
spirituelle du fils de Muhyî al-Dîn. Il est intéressant de souligner 
que d’autres peintres contemporains comme Yves Klein (m. 1962), 
connu pour son «bleu Klein », avait peint lui aussi des arbres bleus 



symboles de la lévitation mystique et les deux peintres s’inscrivent 
dans la même démarche où la couleur est intrinsèquement 
porteuse de sens. 

33 Chez Kachtihi, quelques panneaux bleus sont plus ou moins 
constellés de poussières d’or. Il est d’ailleurs avéré que 1 ’» azuré et 
le doré sont les isomorphes de la spiritualité et de l’élévation 
comme le souligne Gilbert Durand 39 et selon Le dictionnaire des 
symboles, il s’agit du « degré suprême du savoir ésotérique 40 ». Une 
autre interprétation fait référence au «souvenir d’un soleil qui 
poudroie au couchant sur l’immensité monochrome du désert 41 ». 

34 Or une lecture sur l’un des deux axes, le vertical ou l’horizontal, est 
réductrice et ne rend compte que partiellement de la pensée 
spirituelle d’Abd el-Kader, d’autant plus que le bleu est dominant 
dans les espaces aussi bien temporel que spirituel. Cela ne renvoie- 
t-il d’ailleurs pas au trajet parcouru par Abd el-Kader, ce que Éric 
Geoffroy explicite par ces termes «la spiritualité ne peut être 
réhabilitée qu’en la vivant dans l’action même, et qu’elle ne saurait 
être dissociée des différentes modalités de la vie humaine... 
L’horizontalité est aussi spirituelle que la verticalité 42 ». 


L’homme universel 
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36 


Des symboles maçonniques se révèlent dans la structure 
géométrique de l’œuvre. Ainsi tous les angles droits, et ils sont 
nombreux, relèvent de l’équerre, un des symboles clefs de la franc- 
maçonnerie évoquant «la probité, la rectitude et la justice. Elle 
représente aussi l’amour de Dieu et du prochain ». 

Kachtihi a voulu ainsi intégrer dans son œuvre l’expérience 
initiatique maçonnique d’Abd el-Kader qui devint membre de la 
loge maçonnique des Pyramides à Alexandrie en 1864 qu’il 
considérait porteuse de spiritualité comme les confréries soufies 
auxquelles il était affilié 43 . N’avaient-elles pas des points 
communs ? « Pour principe l’existence de Dieu et pour base de ses 
actes, l’amour de l’Humanité, la pratique de la tolérance...» Ce 
qu’Abd el-Kader exprimera dans son diivân par ce poème 
incantatoire dans un élan d’œcuménisme ou d’un rapt extatique 44 : 


### UISjâ Lui j ç-Ujj 
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Pour qui le veut le Coran 
Pour qui le veut la Torah 



Pour tel autre l’Évangile 
(...) Pour qui le veut les images... 46 
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Image suprême de l’émir 

C’est à un hommage posthume rendu à l’émir Abd el-Kader, un des 
plus grands mystiques de l’islam, que nous convient HocineZiani 
et Ismaël Kachtihi à travers trois de leurs œuvres de factures 
différentes, chacun d’eux les ayant peintes selon sa sensibilité, ses 
affinités et sa conception picturale. Ces « reconstructions » 
retracent icôniquement des pans de la vie d’Abd el-Kader, et 
portent plus spécifiquement sur son engagement spirituel plus 
marqué dans les deux derniers tableaux présentés. 

Il serait vain, dans ces portraits a posteriori de chercher «une 
ressemblance qui n’entre que faiblement en ligne de compte dans 
le mérite d’un tableau 47 », «l’essentiel étant que la toile fasse 
sens 48 » et qu’elle provoque l’intérêt et l’émotion du spectateur. 
Quoi de plus symptomatique que la pénétrante réflexion d’Abd el- 
Kader à propos de ses propres portraits : 


9 1 g x i AJoA aJ j ij/r\ùi ç. 


Derrière l’image 

Bien que cette représentation te donne mon apparence / elle ne 
saurait cependant te donner notre image suprême / car derrière 
mes traits se trouve une personnalité voilée, dont l’énergie 
spirituelle élève son aspiration au-delà des deux 50 . 
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Résumé 

L’émir Abd el-Kader est un intellectuel qui ne laisse pas indifférent ; deux siècles 
après sa naissance, une grande partie de son œuvre continue à susciter un 
certain nombre de questionnements et de polémiques. Afin d’avancer dans 
l’étude des écrits qui le concernent, le recours systématique aux sources et 
documents bibliographiques s’impose, avec pour exigence première, l’examen de 
cette production écrite d’un point de vue analytique et critique ; il faut également 
aborder la question fondamentale, qui est celle posée par les archives. Après un 
bref constat de l’état actuel des problèmes posés, nous plaiderons pour la 
confection d’un outil de travail informatique indispensable à cette recherche. 

The Emir Abd el-Kader is an intellectual who does not leave indifferent. Indeed, 
two centuries after his birth, a large part of his work continues to inspire a 
number of questions and controversies. To progress in studying the writings that 
concern him, a systematic consultation of bibliographie sources and documents 
is needed. Priority must be given to the critical and analytical examination of 
said writings. We must also address the fundamental question posed by the 




archives. After a brief évaluation of the problems faced today, we shall propose 
the development of an IT-tool indispensable for this type of research. 


aILaC-Î (Jl^3 La AjûVj CllâV l qV'I'û ^pLâll ±ï£- ^±a^\ (j! 

ô_JJjoj CJjl_D ^JVn^all ç.J)>M (j-Q Jü V tAÂC. I. U Âjoil^p C5^J .ClîVÎA^Jlj 

yi Ljajl 1 n\c. njj j A-iLil^j ^ylâj j (j-«a L_i jIÎ^aII lÂA ^ ^)]âlj (jî ^ 

^jC- ^ÜAluj tÂ^.(J£UL a]1 Û^-J L5^~ ^ >-^ q<Q ô^ylâj Ç-l^] A iuSjVl JjIjj 4_^}iaj ^^-ujLujV^ (JIjjoiII 

11a 1^_Lq Jü V ÂjjLa_jlx-a cJ-oC- ^.\uaj (jjLûlj 


Entrées d'index 


Mots clés : 

Mandat français, Abd el-Kader, colonisation française, Empire ottoman 

Keywords : 

Islam, french mandate, Ottoman Empire, Algeria, Syria 

Géographique : 

France, Algérie, Syrie 

Texte intégral 

S’interroger sur la recherche des sources d’information relatives à 
Abd el-Kader nécessite du chercheur d’énoncer clairement le heu 
d’où il parle. Nous aborderons, pour notre part, cet exposé dans le 
cadre d’une approche qui se réfère aux sciences de la 
bibliothéconomie. 

Il s’avère en effet essentiel d’établir un état de la question 
bibliographique et archivistiquele concernant afin d’avancer de 
manière fondée dans la connaissance et l’étude de la pensée de cet 
intellectuel assez méconnu, alors que son œuvre est multiple. 

Nous ferons apparaître dans les lignes qui suivent et après 
quelques brefs constats ce qui nous apparaît être une solution aux 
difficultés actuelles. Pour cela, nous distinguerons la bibliographie 
des ouvrages de celle des archives. Si certaines questions et/ou 
réflexions concernent en même temps les livres et les archives, 
d’autres sont spécifiques à chaque type de production. 

État de la question bibliographique et 
archivistique 

Interrogeons-nous, tout d’abord, sur l’objet qui la constitue. Il y a 
heu, en effet, de discerner les écrits d’Abd el-Kader (domaines 
militaire, philosophique, poétique, théologique, mystique, etc.) 
augmentés d’une considérable correspondance 1 , qu’ils soient 



autographes ou de la main de ses secrétaires, de ceux qui sont 
suscités par l’homme, son action et son œuvre. 

Ouvrages et revues 

5 Ces derniers comportent des rapports militaires ou diplomatiques, 
récits de voyage ou de souvenirs, biographies ou romans mais aussi 
articles de journaux et revues, textes de conférences ou actes de 
colloque, travaux universitaires, correspondances, etc. voire des 
bandes dessinées! Ils présentent une multitude d’informations. 
Cette «pléthore» de documents 2 ne fait souvent que plagier 3 ou 
compiler ceux qui les ont précédés et relater essentiellement les 
deux premières tranches de sa vie 4 : celle passée au combat et celle 
de la détention en France. Quelques lignes ou pages concluent 
succinctement ces ouvrages, indiquant qu’après sa libération en 
1852, il s’installe à Brousse (Turquie) puis rejoint Damas en 1855. 
Bien que la période damascène soit la plus longue, elle reste une 
zone d’ombre, hormis quelques faits remarquables comme 
l’épisode du sauvetage 5 des chrétiens en 1860 ou bien son rôle dans 
la construction du canal de Suez, alors qu’au cours de cette longue 
période (1855-1883), Abd el-Kader, dégagé de sa responsabilité de 
combattant et de chef d’État est en plein épanouissement 
intellectuel et spirituel ; il est par ailleurs l’un des pôles intellectuels 
d’où émanent et vers où convergent de nombreux débats de ce 
début de la Renaissance arabe, dite Nahda 6 . 

6 Produits tout au long de la période coloniale, ces écrits, trop 
souvent marqués idéologiquement, se focalisent toujours sur les 
mêmes moments de son itinéraire ou de son œuvre, entretenant 
une certaine méconnaissance; à leur orientation, s’ajoute le fait 
que ces informations ne reposent fréquemment que sur des 
interprétations, impressions ou analyses qui renseignent plus sur 
les intentions et objectifs de leurs auteurs que sur les faits réels qui 
concernent Abd el-Kader, que ces faits soient d’ordre familial, 
intellectuel, politique ou autre. 

7 On remarque également que cette production — excepté pour les 
deux premières périodes de son itinéraire 7 — suit une courbe qui 
indique l’alternance de périodes fécondes suivies de pauses plus ou 
moins longues, laissant place à certaines béances. Il serait 
intéressant d’interroger ces moments, qui répondent 
majoritairement à certaines conjonctures, voire à des modes ou 
attractions passagères : quelles en sont les motivations ou bien les 
objectifs? Dans quels contextes apparaissent-ils? Quel en est le 
rythme et la masse éditoriale? Correspondent-ils à des 



anniversaires commémoratifs, à certains contextes politiques ou 
culturels, sinon répondent-ils à d’autres raisons et lesquelles ? 

8 Pour illustrer le propos ci-dessus, nous avancerons quelques 
questions autour d’un événement notoire : pourquoi élève-t-on en 
1852 un monument à Cacherou (Algérie)? Dans le discours que 
prononce à cette occasion le Gouverneur général de l’Algérie, M.E. 
Naegelen, il est dit: «Nous découvrons en lui ce qui échappait à 
ses contemporains : cette étincelle prophétique que le Ciel 
n’accorde qu’une ou deux fois par siècle à des âmes privilégiées. » 
La même année est émis un timbre à l’effigie de deux hommes qui 
se sont affrontés, à savoir Bugeaud et Abd el-Kader. Que voulait-on 
rappeler aux populations mixtes par ce qui se voulait un 
hommage? À qui s’adressait ce discours? Quels intentions ou 
objectifs sous-tendent ces événements? Une reconnaissance? Un 
rapprochement entre les populations? Un rappel à la soumission? 

9 De toute évidence, nous constatons que ces écrits se déclinent en 
différentes langues: arabe, français, anglais, mais aussi — et en 
moindre quantité — en espagnol, italien, turc, russe, etc. Ils 
démontrent l’intérêt général qu’Abd el-Kader suscite de par le 
monde, mais aussi la circulation des idées, sans que pour autant 
une véritable communication s’instaure entre elles. Bien au 
contraire, se dessinent en filigrane, et à travers la question des 
langues, des frontières linguistiques qui semblent compartimenter 
chacune des communautés scientifiques dans l’une ou l’autre 
langue, produisant ainsi des regards différents, partiels, voire 
opposés, et ne laissant filtrer que de rares convergences des uns 
vers les autres. À quelques exceptions près 8 , ces approches diverses 
et spécifiques font que chaque protagoniste ne retient que son 
point de vue sans intention ou volonté de s’enrichir de celui de 
l’autre, de la complémentarité des points de vue et ce, par 
ignorance de la langue de l’interlocuteur, par simple désintérêt ou 
bien par un confortable sentiment de supériorité. 

10 Ceci nous amène à poser la question de la traduction et de l’édition 
ou réédition 9 , ainsi que celle de la diffusion qui reste quasi 
régionale ; certains écrits bénéficient de différentes et nombreuses 
traductions alors que d’autres restent dans leur langue originale : 
al-Miqrâd al-hâdd li-qaf lisân muntaqid dîn al-islâm bi-l-bâtil 
wa-l-ilhâd 10 ou Tuhfat al-zâ’ir fi târîkh al-Jazâ’ir wa-l-amîr 11 , par 
exemple, n’ont jamais été traduits à ce jour à ma connaissance, et 
nous pouvons seulement depuis quelques années lire l’ensemble 
des Mawâqif 2 publiées en langue française. 


Les archives 



Le premier constat qu’il nous faut faire concerne la dispersion 
géographique des lieux de conservation ou d’édition, ainsi qu’une 
diffusion assez restreinte de ce type de source - entraînant, de ce 
fait, d’extrêmes difficultés à son accès. Les archives sont en effet 
conservées dans divers fonds, situés dans des lieux très nombreux 
— quand il s’agit d’archives publiques — ce à quoi il faut ajouter les 
archives privées, non classées et encore moins accessibles. Ces 
fonds se trouvent essentiellement en France, en Algérie et en Syrie, 
mais aussi en Angleterre, en Espagne, et plus accessoirement dans 
d’autres pays maghrébins comme le Maroc et la Tunisie, mais aussi 
l’Égypte, la Turquie, etc. Il est également à remarquer que les 
instruments de travail sur ce sujet sont peu nombreux ou partiels ; 
et rares sont les auteurs qui, dans leurs travaux bio- 
bibliographiques 13 , ont dans le passé puisé leurs références dans les 
archives. Excepté deux biographes 14 qui ont rencontré Abd el- 
Kader, ce n’est que depuis les deux dernières décennies que des 
chercheurs ont fondé leurs travaux en consultant des archives « de 
première main». Ainsi, deux biographies, l’une produite par Bruno 
Étienne, l’autre émanant d’un collectif de trois auteurs: Smaïl 
Aouli, Ramdane Redjala et Philippe Zoummerof, illustrent notre 
propos 15 . 

Nous constatons néanmoins que de nombreuses erreurs et 
imprécisions continuent à «polluer» les écrits du fait d’un usage 
des références dit de «seconde main», c’est-à-dire sans contact 
direct avec la source archivistique ; nous n’en citerons que deux qui 
correspondent à des moments forts et qui se trouvent parmi ceux 
les plus fréquemment rencontrés : 

La date de naissance d’Abd el-Kader 16 , qui oscille au « fil des 
pages et au fil des ans », entre 1807 et 1808 [mais aussi 1808- 
1805-1806 notamment chez Daumas], entraînant pour le 
bicentenaire de sa naissance, une interrogation: 2007 ou 
2008? Certains hommages ont donc été rendus, soit une 
année, soit l’autre: les récentes inaugurations de rues ou 
places 17 , poses de stèles, publications de timbres à son effigie, 
ayant achoppé sur cet obstacle sont les exemples qui illustrent 
le mieux la confusion, entretenue par l’absence de consensus, 
alors qu’il serait plus simple de se référer à une archive ! 

La date de son décès est également fluctuante chez les 
différents biographes, au point que des organismes ont eu du 
mal à choisir une date, entre les 24, 25, et 26 mai 1883, pour 
célébrer certains événements 18 . 



13 À cela, il faut ajouter qu’aujourd’hui, deux siècles après sa 
naissance, des questionnements et des polémiques sur 
l’authenticité et la véracité de certaines de ses œuvres ou archives 
surgissent ; contestations qui apparaissent malgré l’unanimité de la 
communauté scientifique à les reconnaître. Très récemment, un 
quotidien algérien titrait : « Il faut brûler les Mawâqif», rapportant 
dans l’article les dires d’une de ses descendantes 19 qui s’acharne à 
démontrer que le Livre des Haltes ( Mawâqif) ne peut être d’Abd 
el-Kader, et cela plus d’un siècle et demi après sa publication! 
Rappelons également le débat entretenu de part et d’autre de la 
Méditerranée, débat engendré par une appartenance effective ou 
non d’Abd el-Kader à la franc-maçonnerie 20 . 

14 Afin de diminuer les obstacles, de réduire le nombre 
d’informations approximatives et les confusions, une observation 
rigoureuse et sans complaisance de la documentation s’impose; 
elle doit apporter des preuves puisées dans les archives écrites, ou 
même orales, quand celles-ci sont vérifiées, selon des normes 
reconnues (règles de recoupement pratiquées par les 
anthropologues spécialisés dans la transmission orale). Cette 
démarche implique un inventaire systématique et analytique des 
archives publiques et —si possible — privées conservées de par le 
monde. Il y a là, me semble-t-il, priorité. Toutes ces remarques 
nous donnent un aperçu de la complexité et de la difficulté d’accès 
à l’ensemble de cette documentation, et m’amènent à plaider pour 
un inventaire général des sources. 

Pourquoi un plaidoyer? 

15 Je rappelle que, de par ma fonction de conservateur, l’un de mes 
objectifs est la collecte et la conservation du patrimoine écrit et sa 
transmission. L’initiation à la recherche bibliographique n’a pas 
pour autant réduit les difficultés préalablement citées. Ces 
difficultés d’accès à l’écrit sont toujours d’actualité et se confirment 
à travers les demandes d’étudiants en quête de documentation. 
Comment les aider ? Comment leur faciliter la recherche ? 

16 Seul, me semble-t-il, le document brut permet d’appréhender 
véritablement l’histoire. Depuis toujours, les sciences de 
l’information se sont mises au service de tout type de 
documentation conservée dans les fonds patrimoniaux en 
produisant des instruments de travail nécessaires aux chercheurs. 
Ces catalogues, répertoires, inventaires, etc., résultent de «choix 
opérés dans une masse d’écrits multiformes — ces pièces étant, au 
préalable, triées et sélectionnées, puis analysées et classées pour se 



présenter comme outils capables d’intéresser et servir un public 
spécialisé ou plus large 21 ». 

17 Ainsi, l’élaboration d’un répertoire qui localisera les sources et en 
donnera les références complètes permettra l’avancement des 
études et projettera de nouveaux éclairages. Cet instrument 
facilitera le travail des chercheurs confrontés à la question des 
distances mais aussi à celle de l’authenticité (graphie, datation, 
traduction, etc.). Aucune recherche historique ne pourra 
véritablement servir si elle ne s’appuie sur une documentation 
solide et neuve, qui dort dans les dépôts d’archives et peut encore 
nous fournir des documents inédits. 

18 Pour illustrer ce dernier propos, qui confirme l’intérêt 
incontestable de déterrer les archives, je ne mentionnerai que les 
Wasâyâ, documents qui viennent de sortir d’un fonds familial 
privé 22 pour être accessibles à tous. Il s’agit du testament qu’Abd 
el-Kader fit en faveur de son épouse, juste avant de partir pour son 
premier combat, lui déléguant la gestion de ses biens et l’éducation 
de leurs enfants, s’il lui arrivait de perdre la vie, alors que la 
coutume confiait cette charge au père, s’il était vivant, ou à d’autres 
membres masculins de la famille. Ainsi, cette archive révèle un 
trait de sa noblesse de comportement, rarement mis en avant, celui 
d’appliquer les préceptes et de prendre pour modèle le prophète 
Muhammad, plutôt que de suivre des règles coutumières; et cela 
alors qu’il n’était qu’aux alentours de sa vingtième année ! 

19 II y a heu de questionner également la relation qu’il entretenait lui- 
même avec le livre et le savoir d’une manière plus générale. Lecteur 
érudit, intellectuel dévié de son destin par son devoir de défendre 
les siens, n’avait-il pas pour projet de fonder une bibliothèque, une 
Dâr al-Hikma ayant en son sein en sus des lecteurs, des 
chercheurs, des copistes, relieurs et autres professionnels des 
métiers du livre ; une bibliothèque qu’il préparait par la recherche 
et l’acquisition de manuscrits, comme le montre le fonds de 
manuscrits 23 récupérés par le duc d’Aumale ? N’encourageait-il pas 
la formation d’étudiants et ne dispensait-il pas du combat les 
enseignants, dans certaines circonstances? Ne s’intéressait-il pas 
aux innovations techniques et en particulier à l’imprimerie? 
N’avait-il pas remarqué, lors de sa visite à l’Imprimerie 
impériale, son importance pour la diffusion des idées, faisant alors 
cette observation: «J’ai vu aujourd’hui les canons qui renversent 
les rois sans qu’ils s’en aperçoivent » ? 



Nous sommes devant un devoir d’inventaire, un 
devoir de mémoire 


20 On sait que l’émir possédait une excellente bibliothèque, 
reconstituée en partie et augmentée par la suite en période de paix. 
Qu’est-elle devenue? Dispersée? Partie en fumée 24 ? Conservée? 
Mais où? Très certainement répartie dès le départ entre ses 
héritiers. Mais depuis? Parfois, des titres apparaissent lors de 
ventes aux enchères ; il arrive que soient proposés à des 
gouvernements certains manuscrits originaux sans que ces 
derniers ne les acquièrent : c’est le cas d’un Coran autographe dont 
la copie commencée par son père fut terminée par Abd el-Kader 
(une photocopie est en possession d’un collectionneur privé). À 
d’autres moments, un événement particulier projette la lumière sur 
eux; c’est le cas de 37 manuscrits (45 selon une autre référence) 
pris par le duc d’Aumale et présentés pour la première fois dans 
l’exposition réalisée par le musée Condé (Chantilly) à l’occasion de 
l’événement culturel 2003, année de l’Algérie en France. Certaines 
ventes se font aujourd’hui par le canal d’Internet! Heureusement, 
quelques-uns réapparaissent : viennent d’être versés dans un fonds 
public (Musée national de l’armée—Alger) le Coran octogonal 
qu’Abd el-Kader portait sur lui, la version manuscrite des 
Mawâqîf, annotée par lui-même, les deux Mubâya‘a du mois de 22 
et 27 novembre 1832 (pacte d’allégeance des tribus de l’Oranie à 
l’émir) et les Wasâyâ 25 . Certaines archives autographes inédites, 
conservées dans des fonds privés 26 , nous révèlent également des 
listes d’ouvrages commandés au Consul de France à Tanger, alors 
qu’il était en détention à Amboise, confirmant le niveau de sa 
culture livresque, jusque là seulement supposée. 

21 Ces dépôts d’archives et de manuscrits doivent être redécouverts et 
étudiés, comme nous l’avons déjà dit, pour la connaissance de 
l’homme mais aussi pour celle de l’œuvre dont le contenu est 
multiple par ses thématiques, son style, ses formes et son langage. 
Il serait fort intéressant de décrypter cette œuvre à la lumière 
d’aujourd’hui, et d’en extraire l’actualité. Cet inventaire général 
proposerait la liste, la cote et les lieux de conservation des archives, 
aujourd’hui dispersées, et ce, en respectant les normes de 
classement et de catalogage. Il servirait de référent et faciliterait 
leur numérisation, augmentant l’état et la longévité de leur 
conservation; la diffusion de copies numériques diminuerait les 
difficultés d’accès et faciliterait la recherche. Ne faudrait-il pas 
« redonner la capacité de produire une histoire raisonnée qui fut 
détruite en même temps que les archives et les livres 27 » ?, et faire 



ainsi naître une bibliothèque virtuelle et une base de données au 
service de tous, ce qui correspond sans nul doute à la volonté d’Abd 
el-Kader 28 . Si cet inventaire rétrospectif des archives publiques et 
privées n’est pas fait à temps, ainsi que la mise sur supports 
modernes, la disparition de ce patrimoine deviendra effective dans 
une cinquantaine d’années, notamment, du fait de la fragilité des 
papiers et des encres du XIX e siècle. Une couche d’oubli viendra 
alors se déposer sur ce qui subsiste dans l’ombre. 

22 En conclusion, rappelons qu’outre le fait que d’excellents auteurs et 
chercheurs ont abordé, ces trente dernières années, l’étude d’Abd 
el-Kader dans une démarche fondée sur la consultation des 
archives, ce travail d’inventaire commence aussi à voir le jour. 
Ainsi, viennent d’être éditées pour la première fois en 2009, à 
compte d’auteur, un inventaire des archives conservées au Markaz 
al-Wathaiq al-Târîkhiyya, intitulé: al-Amîr al-Jazairî fi 
Dimashq, par Farès Ahmad al-Alâwî. La prise de conscience de 
plus en plus grande de l’importance de ces fonds apparaît notifiée à 
travers de longues listes de documents et sources contenus dans 
des ouvrages récents, comme dans des rapports et projets 29 . Enfin, 
certains centres d’archives commencent à répertorier et numériser 
leurs propres fonds, et des collections privées s’ouvrent timidement 
à certains chercheurs. 

23 Tout ceci converge vers un objectif fondamental qui servira sans 
aucun doute la recherche sur Abd el-Kader, et qui consiste, je le 
répète, à fournir un instrument de travail inventoriant l’ensemble 
des fonds d’ouvrages et d’archives ou autres sources 
documentaires, afin qu’ils puissent être accessibles à tous; qu’ils 
puissent ainsi servir une recherche véritablement nouvelle qui, de 
surcroît, permettrait de répondre par une argumentation fondée à 
diverses assertions ainsi qu’à examiner les faits rapportés, jusqu’à 
ce jour, sans preuves: sur quoi se fondaient-ils ? Il sera alors 
possible de passer tout écrit au crible d’une analyse critique 
objective, établie sur des références documentaires, et d’ouvrir une 
page nouvelle d’études et d’enseignements d’une pensée 30 
« kadérienne » inscrite dans la durée. 
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Notes 

1. Environ 6 000 lettres selon Bruno Étienne. 

2. Ouvrages produits majoritairement au xix e siècle. 

3. Voici ce qu’en dit Bruno Étienne: «Les biographies de l’émir m’ont posé un 
problème de taille... celle du général Paul Azan reste la meilleure et a été pillée 
par tous les auteurs successifs. » ( Abdelkader : isthme des isthmes, Hachette, 
Paris, 1994, p.428). 

4. Généralement, le parcours d’Abd el-Kader est appréhendé par tranches de 
vie : celle du combat qui débute dès la pénétration française en Algérie jusqu’en 
1848, celle de la détention en France qui durera jusqu’en 1852 et la troisième qui 
correspond à son séjour à Damas où il arrive en 1855 et meurt en 1883, après un 
court séjour en Turquie (à Brousse) de 1852 à 1855. 

5. Sont-ils d’ailleurs 3 000, 6 000 ou 12 000 ? Là aussi les sources varient ! 



6. Rappelons le mot devenu célèbre d’un journaliste: «l’émir est plus connu 
pour ce qu’il a été le moins ! » 

7. Voir note 10. 

8. Les chercheurs parfaitement bilingues ou trilingues sont peu nombreux; 
Bruno Étienne concède souvent qu’il se faisait soutenir par des collègues pour 
une meilleure compréhension des écrits en arabe. 

9. Les correspondances d’Abd el-Kader, par exemple, n’ont pas à ce jour, à de 
rares exceptions près, été publiées, et il y a beaucoup d’ouvrages épuisés et 
introuvables. 

10. Alger, Dâr al-Tassilî li-l-nachr wa-l-tawzî‘, 1989. 

11. L’auteur est le fils de l’émir Abd el-Kader (Muhammad); plusieurs éditions 
en arabe ont été publiées. 

12. Les Écrits spirituels d’Abd el-Kader, présentés et traduits de l’arabe par 
Michel Chodkiewicz, Seuil, Paris, 1982, ont précédé les 3 volumes du Livre des 
Haltes ( Mawâqif) traduit par Michel Lagarde, Leiden, Brill, 2000-2003 (le titre 
complet en arabe change en fonction de certaines éditions). 

13. Voir la liste, en fin d’article, des principales recherches bibliographiques ou 
études sur les sources. 

14. L’émir Abd el-Kader, 1808 -1883. Du fanatisme musulman au patriotisme 
finançais par le général Paul Azan, Paris, Hachette, 1925 et The life of Abd el- 
Kader, ex-Sultan ofthe Arabs of Algérie, Londres, Chapman Hall, 1867; trad. 
française par Michel Habart, La Vie d’Abd el-Kader, Alger, Sned, 1971. 

15. Abd el-Kader, isthme des isthmes (barzakh al-barazikh) par Bruno Étienne, 
Paris Hachette, rééd.1994 et Abd el-Kader par S. Aouli, R. Redjala, P. 
Zoummeroff, Paris, Fayard, 1994. À ces productions, nous pouvons ajouter les 
travaux de Jacques Berque parus dans L’intérieur du Maghreb (Paris, 1978) et le 
colloque qu’il organisa au Collège de France (1977) sur « L’émir Abd el-Kader en 
Orient » ; c’est là que, selon Michel Chodkiewitcz, un premier bilan des travaux 
sur Abd el-Kader et Ibn Arabî fut présenté, ouvrant des études qui amenèrent ce 
dernier à présenter et traduire de l’arabe les Écrits spirituels d’Abd el-Kader 
0 op■ cit., p. 192). 

16. A. Bouyerdene, Abd el-Kader, l’Harmonie des contraires, Paris, Seuil, 2008, 
P- 233 - 

17. Amboise, Paris, Lyon, Mexico, entre autres lieux. 

18. L’inauguration du Palais d’Abd el-Kader, à Doumar (Syrie), restauré grâce à 
un financement de la Communauté européenne, en est un exemple. 

19. Dans un entretien accordé au quotidien el-Khabar du 14 juillet 2007 par 
Badî‘a al-Jazaïri, connue pour sa proximité avec les wahhabites. Badî‘a fut 
heureusement démentie publiquement par d’autres membres de la famille et 
certains spécialistes de l’œuvre mystique d’Abd el-Kader (voir l’article 
d’Abdelbaki Meftah dans le présent volume). 

20. Voir l’article de Mouloud Kebache dans le présent volume, et Bruno Étienne, 
Abd el-Kader et la franc-maçonnerie, Dervy, Paris, 2008. 

21. F. Braudel, Archives d’Algérie : 1830 -i960, op. cit., p. 6. 



22. Cette archive privée n’a été rendue publique que très récemment : 2004 (bien 
que connue de rares proches et spécialistes en contact avec la détentrice de 
l’archive). Le document n’est pas daté, mais il semble qu’il a été rédigé dès 1832. 

23. Une grande majorité de ces manuscrits furent volés lors de la prise d’une 
partie de la smala. 

24. Plusieurs incendies se sont produits dans les demeures de certains de ses 
héritiers (témoignages familiaux, en particulier de Haïdar et Selma al-Hassani 
al-Jazaïri). 

25. Amal al-Jazaïri, descendante en ligne directe de l’émir, en a fait don au 
Gouvernement algérien en 2004. 

26. Les propriétaires de certains fonds privés qui nous ont permis de consulter 
et numériser ces documents souhaitent conserver l’anonymat. 

27. Dans Éléments d’histoire culturelle algérienne par Abd el-Kader Djaghloul, 
Enac, Alger, 1984. 

28. Voir Setty G. Simon Khedis : « L’hagiographie populaire et certaines sources 
orales familiales rapportent qu’au seul souvenir de la perte de ses livres ses yeux 
s’embuaient ; ils étaient les seuls biens matériels qui — s’il n’y était pas attaché — 
pouvait encore l’affecter. Sa poitrine les contenait, sa mémoire les conservait, il 
en connaissait certains par «cœur»; notamment, le Coran dont nombres de 
mystères lui avaient été dévoilés et qui, après avoir été son Premier livre sera le 
Dernier. «Quand un vieillard meurt en Afrique, c’est une bibliothèque qui 
brûle», Abd el-Kader, un siècle avant, le savait bien, lui qui privilégia l’écriture, 
conscient de sa supériorité sur l’oralité, conscient qu’il laissait en écrivant des 
indices pour une grande page de l’histoire », « L’émir et l’amour des livres » dans 
L’Épopée de la sagesse, éd. Zaki Bouzid, Alger, 2007, p. 232. 

29. Voir le rapport de Setty G. Simon Khedis adressé à la Fondation Ousseimi, 
afin qu’un Prix de la Tolérance soit décerné à Abd el-Kader à titre posthume, et 
ce à l’occasion du 150 e anniversaire de son acte de sauvetage des chrétiens de 
Damas (1860-2010). 

30. «La splendeur littéraire de maints passages des Mawâqif risque de 
renverser bien des hiérarchies reçues et la vraie Nahda n’est sans doute pas là où 
on la cherche» souligne Jacques Berque dans L'intérieur du Maghreb, op.cit., 

p. 512-513. 

Auteur 

Setty G. Simon-Khedis 
Conservateur, Chargée 

d’enseignement à l’université d’Alger 

© Presses de l’Ifpo, 2012 

Conditions d’utilisation : http://www.openedition.org/6540 


Référence électronique du chapitre 


SIMON-KHEDIS, Setty G. Pour une approche critique des sources In : Abd el- 
Kader, un spirituel dans la modernité [en ligne]. Damas : Presses de l’Ifpo, 2012 
(généré le 17 mai 2019). Disponible sur Internet : 
<http://books.openedition.org/ifpo/1818>. ISBN : 9782351593271. DOI : 
io.40C>o/books.ifpo.i8i8. 

Référence électronique du livre 

BOUYERDENE, Ahmed (dir.) ; GEOFFROY, Éric (dir.) ; et SIMON-KHEDIS, 
Setty G. (dir.). Abd el-Kader, un spirituel dans la modernité. Nouvelle édition 
[en ligne]. Damas : Presses de l’Ifpo, 2012 (généré le 17 mai 2019). Disponible 
sur Internet : <http://books.openedition.org/ifpo/i772>. ISBN : 

9782351593271. DOI : io.40C>o/books.ifpo.i772. 

Compatible avec Zotero 



Abd el-Kader, un spirituel dans la modernité | Ahmed 

Bouyerdene, Éric Geoffroy, Setty G. Simon-Khedis 


Reform or Renewal? 
The Debate about 
Change in 
Nineteenth Century 
Islam 

Sanaa Makhlouf 

p. 127-138 

Résumé 

« Qu’est-ce qui a mal tourné en islam ? » est une question qui continue à hanter 
les musulmans depuis plus d’un siècle. Les réponses posent pour principe que 
l’erreur doit être cherchée au sein de l’islam. Une seule voie se présenterait donc 
pour corriger cette erreur : l’islam doit s’engager dans la voie occidentale, 
éprouvée, de la réforme et des Lumières. 

Quand une question similaire a été posée à Abd el-Kader au milieu du xix e siècle, 
il eut une réponse tout à fait différente. Il plaça en effet le problème dans le cadre 




du modèle islamique de l’histoire, et non sur la base de l’expérience occidentale 
de la modernité. Se référant aux enseignements d’Ibn ‘Arabî, il situe la 
dégénérescence de la Umma au moment où elle a tourné le dos au prophète de 
l’islam. Ce rejet du Prophète signifiait que les musulmans avaient perdu les 
moyens qui leur permettaient de comprendre leur humanité. En fait, Abd el- 
Kader répond à une interrogation bien plus profonde qui concerne tous les 
croyants de notre temps : « qu’est-ce qui a mal tourné dans l’humanité ? » 


“What went wrong with Islam?” is a question that continues to beleaguer 
Muslims for well over a century now. Answers, both from within or without, start 
from the assumption that the error must be sought in Islam and that the State of 
the West is marked by a quasi-natural rightfulness. Consequently, to correct 
what went wrong only one way quasi-naturally “présents itself” to both views: 
Islam must emulate the historically proven Western way of improving on 
religion, that is, the way of the Reformation and the Enlightenment. 

When a similar question was posed to ‘Abd al-Qâdir al-Jazâ’irî in the mid- 
nineteenth century, it elicited an answer that is truly different. For it situâtes 
both the perception of the problem and the suggestion for its solution within an 
Islande model of history and not on the basis of the Western expérience of 
modernity. By referring to the teachings of Ibn ‘Arabî, ‘Abd al-Qâdir al-Jazâ’irî 
attributes the degeneration of the Ummah to the moment when it turned its back 
to the Prophet of Islam. The rejection of the Prophet as the most beautiful model 
(uswah hasanah ) meant that Muslims hâve lost the means by which to 
understand their humanity and the fullness of servanthood. ‘Abd al-Qâdir’s 
teachings answer to a much deeper question that concerns ail peoples of ail 
faiths in our modem times: “what went wrong with humanity?” 
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Texte intégral 

The Intellectual Context: the Eclipse of the 
Spiritual 

1 In the politically and intellectually agitated Arab and Islamic world 
of the late nineteenth century and the twentieth century the angry 
Arab intellectuals were engaged in a search for an identity that 
would enable them to respond to the challenge which issued from 
Western colonial supremacy. The charismatic figure of Jamâl al- 
Dîn al-Afghânî attracted a wide circle of young male students and 
disciples like Muhammad ‘Abduh, (and later) Muhammad Rashîd 
Ridâ, ‘Abd al-Rahmân al-Kawâkibî, and many others who were to 
become the rhetoricians of the modem reform movement ( islâh ). 
In their bid to counter “the West”, these young activists were eager 
to throw off what they considered as the shackles of traditional 
learning and of religious authority, and to speak the language of 
modernity, i.e. rationality. Muhammad ‘Abduh, the future reformer 
and secularizer of al-Azhar, rejected the traditional centres of 
éducation because they taught nothing “new” and “were averse to 
studying the new sciences” 1 . Al-Kawâkibî (1855-1902), in his semi- 
fictional novel, Ummu al-Qurâ: Proceedings of the First 
Conférence on Islamic Renaissance 1316 H (1899), saw in the 
ulama, i.e., in the traditional scholars of Islam, only “blind 
ignorance and petty imitators” and condemned Sufism as the 
religion of “the weak-minded and superstitious” 2 . 

2 Writing within the constraints of this perception and with an 
unquestioning acceptance of its validity, these reformers sought to 
“awaken”, “enlighten”, “liberate”, “modernize”, discipline, and 
silence their “ignorant”, “superstitious”, “fatalistic”, “irrational”, 
“backward”, “tradition bound”, “fanatic” Ottoman-loyal rulers, 
ulama, sufi shaykhs, and so on. Criticism and reform was to be 
achieved, firstly, through the power of words: as al-Afghâni had 
instructed his students and journalist followers for whom he had 



obtained licenses to publish in the rhetoric of social révolution and 
political activism and to direct their jihad onto the corruptive 
forces within Islam 3 and so did al-Kawâkibî assign the activists of 
his génération the rôle to conduct a rhetorical jihad against the 
ulama and fuqahâ’, and the sufis. 

Best Jihâd : Silencing the Tradition 

3 Whatever the particular figures describing the forces of décliné of 
the Muslim lands, be it foreign Islam, false Islam, or dead Islam, 
they (the représentatives of pre-modern “traditional” Islam) were 
ail identified by the same name-tag, namely, as figures of 
“résistance to modernization” and therefore as “causes of what 
went wrong” 4 . Correspondingly, the causes for “backwardness” 
and, thus, the targets of reform were located in the traditional 
institutions and repositories of knowledge that had for centuries 
informed and shaped the pluralistic diversity of the Islande self: 
namely, the ulama, jurists, and scholars, keepers of the “outward” 
knowledge of the law, and the sufis, keepers of the “inward” 
knowledge of the heart. Ail of these had to be changed, silenced, or 
sacrificed in the relentless march toward reform 5 . 

4 The resulting modem, reformist discourse on Islam (and of Islam) 
was characterized by a nearly obsessive urge to dichotomize. 
Nearly every text saw it as its central concern to distinguish “true” 
from “false”, to brand ail “false Islams” as “obsolète”, and to 
establish in contradistinction the “true Islam” found conveniently 
in a reconstructed or “imagined” Arabized Salafi Islam of “the 
Arabian peninsula” preserved by the racially and linguistically pure 
Najdi Arabs. Thus a modem, and imperceptibly western, idea of 
religion that went against centuries of historical and intellectual 
evidence immerged out of this period to replace traditional 
understanding of religion and the relation of the human to the 
divine. A telling example of this “secularization” of religion is the 
almost imperceptible substitution of the term “dîn” (religion) for 
“âkhira” (afterlife) and thus the traditional juxtaposition of “dunyâ 
wa-âkhira” became “dunyâ wa-dîn” in the writings of the 
reformers. This substitution meant a shift of the place of the 
religious, where religion, which was originally seen as part of 
worldly existence and bridging the two worlds of this life and the 
afterlife, became the counterpart to the secular and both the 
afterlife and religion were conflated into one. 

5 Henceforth, to speak of religion meant to speak of historical, social, 
économie, political, and ideological Systems of thought and life and 



excellence of religion was to manifest in the power it gave to this 
life. Faith in the essentials of religion: faith in Allah, in prophecy, in 
angels, and in the after-life became a matter of private conscience, 
not a matter for public discourse. In the latter, it only served well 
as a polemical means of political discourse: to slander and discrédit 
the Muslim “other”, the enemy from within. 

‘Abd al-Qâdir’s Response 

6 However, we hâve in the writings of al-Amir ‘Abd al-Qâdir al- 
Jazâ’irî just some years earlier in his exile in the city of Damascus, 
a perspective that is truly different, and, therefore worthy of 
thought. For it situated both the perception of the problem of the 
décliné of the Muslim Umma and the suggestion for its solution 
within an Islande model of history and not on the basis of the 
Western expérience of modernity with its implications of 
secularism as progress. By referring to the thoughts of al-Shaykh 
al-Akbar, Muhyî al-Dîn Ibn ‘Arabî, another of the city’s North 
African guests and who was buried within its lands, ‘Abd al-Qâdir 
al-Jazâ’irî reached a level of analysis and compréhension for which 
the concepts of the “political” and of “modernity” are too shallow. 
He attributed the degeneration of the Umma to the moment when 
it turned its back to the Prophet of Islam and to the principles of 
gathered-ness (jam 0 that he epitomized. Whether consciously or 
unconsciously, the Umma s rejection of the Prophet as the 
“beautiful model” (usiva hasana ) amounted to a rejection of the 
values of Islande pluralism. 

7 When asked to respond to the question as to why Muslims were 
imitating the West and its cultures in the assumption that this is a 
sure path to progress the Amir gave two levels of answers 6 . The 
most “apparent” reason was that Muslims looked in the mirror of 
their enemy to find the causes of their décliné and saw themselves 
in whatever presented itself as the “différence”: whether the dress, 
the language, the attitudes towards women, the culture, or finally 
the religion itself. That is, they tried to know them “selves” and 
what was wrong about them-seb/es looking in the mirror of the 
other and inevitably the knowledge gained was framed by the 
“gaze” of the “other”. The Amir’s allusion to the futility of this path 
and its illusory end was to find later echoes in Edward Said’s 
Orientalism. 

8 The second answer that the Amir gave, and which interests us here, 
is one derived from a (prophétie) knowledge that précédés the 
“phénoménal” world and thereby not held by the contingent (the 



colonial expérience, non-Arab influences, économie forces): ail 
conditions of création are a reflection of the different Names and 
Attributes of Allah and it is the character of Divine Self-disclosure 
that governs each moment and dictâtes the conditions of the times. 
The Divine Names which govern the Umma Muhammadiya reflect 
the relation of the Umma to its Prophet. As long as the Umma was 
looking at its Prophet and holding onto the Prophet’s teachings it 
was under the governance and protection of the Divine Name al- 
Rabb (the Lord). However, once it turned away in disdain from its 
Prophet, expressing its self-sufficiency and its not being in need of 
his assistance ( istighnâ’ ‘anhu ) and rejection of the inherited 
prophétie knowledge that allows it to read the signs of the times, 
the Umma came under the Divine disclosure of the Name al- 
Khâdhil, i.e. the One who forsakes. 

9 According to ‘Abd al-Qâdir, when the neglectful Umma was 
attacked by the West its Lord forsook it: its fortunes were reversed 
and it was left as a prey to the forces of the Western nations. 
Through the intervention of the Divine Name al-Khâdhil, the 
protection of the Name al-Rabb came to an end and the Umma 
henceforth was exposed to the manifestations of the powerful 
Divine Names (asmâ’ al-jalâla ) of Allah, like al-Muntaqim (the 
Vengeful), al-Mudhill (the One who humiliâtes), al-Khâfid (the 
One who puts low), al-Mudill (the One who leads astray), and this 
will be so until the final hour 7 . 

10 Having turned away from the prophétie knowledge that might 
allow the Umma to understand the real causes for its décliné, the 
Umma simplistically, searched for the causes of success in the 
conditions of the other, the West and accordingly sought to imitate 
it in pursuit of its lost power. It adopted the lifestyles of its 
enemies, thinking that power lay therein: in the culture, language, 
social structures, idéologies, etc. In the process it rejected further 
its prophetic-centred identity and henceforth came to know itself 
only in reference to its colonial masters. The Umma became 
infatuated with that which it used to hâte while it increasingly 
disdained its original “self’. This âge saw the birth of an identity 
that was derived from différence, opposition, and estrangement. 

11 ‘Abd al-Qâdir’s explanation of what had befallen the Umma leaves 
us with an important question: why is it that the Umma does not 
see the roots of its condition and persists in running away from its 
own traditions seeking to become its “other”? ‘Abd al-Qâdir found 
the answer to this question in Ibn ‘Arabi’s description of the end of 
times, which occurs in the third part of the night of the day of the 
Muhammadan Cycle 8 . During this period ail Muslims are asleep, in 



a State of unawareness ( ghafla ) to the extent that they are even 
unaware of their condition and actually think themselves fully 
conscious. Their State of ignorance and darkness conceals from 
them the Prophétie “knowledge” whose end is to “differentiate 
between [true] knowledge ( al-‘ilm ) and illusion ( wahm ). Illusion is 
but imagination ( al-khayâl ), which establishes the limits of ail of 
this world 9 . In this State of illusory knowledge, that is, ignorance, 
they are oblivious of ail of the traditional knowledge ( ma‘ârif) that 
could tell them about the différence and enlighten them in this âge 
of confusion and obfuscation. The “veil of ignorance stands 
between them and the words of Allah preventing them from 
hearing or recognizing it” 10 ... they even would deny them and deny 
those who utter them accusing those who follow the Sunna of rasûl 
Allah, and follow his path, like the Sufis, of being the cause of ail of 
the Umma s décliné and follow instead those that fight the Prophet 
and his lovers 11 . 

12 Thus the Amir indicates that already since his times the Umma had 
turned away its face from its prophet Muhammad, and was 
unwilling to hold on to his legacy: it carries his name and claims to 
follow him but in reality it déniés him, and is enemy with his 
inheritors and lovers, giving life to the customs of the Jâhiliyya 
(pre-Islamic âge). 

The Centrality of Prophecy 

13 The Amir curiously did not locate the cause of décliné in the 
Umma s turning away from the religion of Islam, or from Allah, but 
rather insisted on the centrality of an understanding of prophecy 
that détermines the fate of the Umma. What is the différence... is it 
merely rhetorical or is it conceptual? 

14 The exemplary and essential rôle that the Prophet plays for ‘Abd al- 
Qâdir him apart from his contemporaries and their inheritors 
whether modernists, reformers, Islamists, or secularists. Following 
the guidelines set by Western contemporary scholars of the time, 
almost ail were eager to limit the rôle and significance of 
Muhammad to the historically and rationally demonstrable; they 
accepted as real only what is scientifically demonstrable 12 . 
Accordingly, the character of religious truth and finally ail truth 
became at best a matter of probability and the goal of certainty 
became increasingly unattainable. 

15 ‘Abd al-Qâdir did not accept such a narrow secular view of 
prophecy and its inhérent implications and proposed instead a 
deeper understanding that is centred in the prophétie hadîth : “I 



was a prophet when Adam was still between mud and water”. Such 
an understanding based as it is in a time that précédés ail time 
supersedes any earthly function of prophecy. Prophecy and the 
Prophet link the world of appearance and multiplicity “al-Zâhir” to 
the hidden world of essential unity and certainty “ al-Bâtin ” 13 . He, 
and ail prophets, brings together the opposites: the material and 
the spiritual and their sunna/message is to establish the balance 
between this world and the hereafter. Ail knowledge of the 
fonctions and conditions of this world ( dunyâ ) and of the next 
(<âkhira ), ‘Abd al-Qâdir discloses, is contained in the meanings of 
the verse “Verily you hâve in the Messenger of Allah the most 
beautifol model” 14 . 

Looking at the mirror of Muhammad, we can discern four “faces” 
(wajh)/ four positions of création: î.The Real ( al-Haqq ) facing the 
Prophet; 2.the Prophet facing the Real; 3. Mankind ( khalq ) facing 
the Prophet; and 4. the Prophet facing mankind: 

The first face in the mirror of al-Haqq reveals ail knowledge of 
the divine attributes, of the wisdom of Divine Grâce, and of a 
cosmology that précédés this world of création. It gives insight 
to a meaning of prophecy that précédés its worldly appearance 
and the true meaning of a humanity or insân kâmil. 

The second face mirrored in the face of the Prophet looking at 
his Lord teaches the precepts of exemplary servant-hood 
‘ubûdiyya and spiritual poverty modelled on the manners of 
the Prophet with his Lord, which lend their characteristics to 
the sciences of religion and jurisprudence, knowledge of 
praiseworthy manners. 

The third position mirrored by humanity looking at the 
Prophet shows the trials and disbelief which ail of the 
prophets and true gnostics and lovers of Allah hâve met on 
their path and how most people hâve responded to their 
messages of love and faith with suspicion, mockery, insults, 
rejection, hypocrisy, envy, and hatred. This face reveals the 
darkness of the ego ( nafs ) and its résistance to any message 
that aims to extinguish it power over the mind and its resort to 
disbelief ( kufr ) and hypocrisy ( nifâq ) rather than submit to a 
higher will. 

And finally, in the fourth position, in the mirror of the Prophet 
facing humankind, one finds the model for compassion, love, 
and tolérance of the frailty of human nature. “One must look”, 
‘Abd al-Qâdir writes of the Prophet, “at his treatment of 
mankind, his love for them and concern for their welfare ... his 



patience with them and his witnessing the Real in them... self- 
realized in the Divine attribute of Mercy...” From this function 
is derived the “knowledge of ethics and of the virtues, and the 
sciences of politics and of religion; that is the knowledge that 
leads to the order and civilization of this world”. 

17 ‘Abd al-Qâdir’s own political deeds reflect these very same religious 
convictions. As the motivating force for saving the Christians of 
Damascus (in 1860), he does not name the Western humanist 
principles of tolérance but the instruction of the Prophet by 
following his Sunna and also “the rights of humanity” (huqûq al- 
insâniyya) 15 . 

18 The Amir’s advises Muslims to place this verse (“Verily you hâve in 
the Messenger of Allah the most beautiful model” - 33: 21) as their 
point of orientation ( qibla ) and to not ever lose sight of it or else 
they would be following the desires of the ego that disdains to 
follow other than its own self and refuses to bow to another human 
“chosen one” 16 . Such an ego is one that knows itself through 
opposition and séparation... the existentialist “I”. 

19 By placing prophecy as the centre of the faith ‘Abd al-Qâdir stays 
faithful to his pluralist pre-modern tradition of Islam and départs 
from his contemporary reformers who claim to place “Islam” or 
“Allah” at the centre and from there go on to define both according 
to the limitations of rationality, an understanding of tawhîd that is 
very materialist at its heart, a mathematical oneness 17 . 

The Limits of Rationality 

20 ‘Abd al-Qâdir’s Damascene discourse is truly exceptional, when we 
remember that he spoke and wrote in a period of the history of the 
world and of the Islande world in particular which witnessed an 
almost uncontrollable desire to label and name and measure. He 
had realized the destructive, intolérant nature of such rational 
discourse. “The speech of the rationalists”, he exclaimed, “divides 
and ends in dissension... Our speech is one and unités” 18 . ‘Abd al- 
Qâdir’s harsh critique of rationality is based on an insight into its 
divisive, intolérant nature that characterizes it even in its pursuit of 
the One. 

21 ‘Abd al-Qâdir interprets, for instance, the word “al-dâllîn” from 
sûrat al-Fâtiha as meaning: 

“[TJhose who are astray and perplexed because they try to grasp the 
essence of Allah with their mind: amongst them are the 
philosophers and the rationalist theologians. And they are truly 



astray and perplexed at each hour and moment. They draw 
conclusions and then undo them. They build and then destroy what 
they built. They make grave statements after long search and great 
efforts. Then they put these statements into doubt. Then they 
convert their doubts into new statements, and, finally, they doubt 
their doubts... Such is their condition: always running back and 
forth between affirmation and négation... And this is the State of the 
perplexed who are astray. As for the perplexity of the people of 
knowledge {‘ârifûri), it is not the same as the perplexity of the 
rationalists. For it results from the différentiation of the Divine Self- 
Disclosures ( tajalliyât ) which are always changing, following each 
other with great speed, contrasting, varying. The ‘ârifûn do not 
arrest them, their knowledge is not the resuit of imposing 
judgement on them, and, thus, their perplexity is the perplexity of 
knowledge, not of ignorance” 

22 This understanding of a basic flaw inhérent in rationality itself 
permeates ail of the text of al-Mawâqif and can explain the gulf 
that sets ‘Abd al-Qâdir apart from his contemporaries as well as for 
the attempts to bury his spiritual views in silence. 

Forging of an Identity 

23 Whereas the end of the humanist discourse of toleration is the 
“accommodation ” of différence (exemplified in the principles of 
freedom of speech and of equality), for ‘Abd al-Qâdir, toleration 
itself is what should occur at the end of ail speech. “Knowledge”, he 
writes in al-Mawâqif “is one, though what is known may be 
multiple... and the end of knowledge is to differentiate between the 
sincere ( sidq ) and the insincere ( kadhib ) in speech, the true ( haqq ) 
and the false (bâdl) in belief, and the beautiful (jamîl ) and ugly 
(qabîh) in deeds” 19 . In other words, the end of knowledge is that 
wisdom which allows the knower (‘ ârif) to recognize that any and 
every human being “is a manifestation of the divine attributes of 
Majesty and Beauty (mazâhir asmâ’ al-jalâl wa-l-jamâl)” 2 ° and 
that différences between them are not signs of their imperfection 
but, on the contrary, of their perfection because each one is perfect 
as he or she is 21 . Only if one is grounded in such wisdom, can one 
truly accept others in their necessary différences. 

24 Though ‘Abd al-Qâdir had had real encounters with the French 
colonialists and engaged in bloody jzTzâd with the French army, yet 
his sense of being/identity and therefore of his “other” seems not to 
be forged by that expérience. On the contrary. In his spiritual 
autobiography, Kitâb al-Mawâqif he présents to us a man who is 
stripped of ail time and place, engaging with a timeless community 



on timeless issues... both a-temporal and a-spatial. He is neither 
referred to as Muslim or eastern, and neither is his counterpart 
marked by otherness, Western, Christian, Jewish. The term Islam 
and Muslims very rarely occurs in this three volume work even 
though the work is about how to be a perfect servant of Allah. 
Instead nafs / rûh / insân / ‘abd are the terms that forge that 
identity and point to levels of being that belong to ail no matter 
“what” or “who” they are. The book is addressed to the people of 
his times (as seen from his introduction and frequent references in 
the text)... but it addresses ail according to each one’s level of 
understanding in line with the great masters of the Sufi path. 
Strangely, it is this way of speaking and addressing oneself that 
leaves no place for “otherness”. You are there in ail of your States, 
means ‘Abd al-Qâdir, and nothing of you is excluded and nothing 
leaves you out. You are the one meant by what you read. As such 
the works of ‘Abd al-Qâdir allow for a pluralism that goes beyond 
the letters of the words. 

Conclusion: Reform or Renewal? 

In contrast with the way of ‘Abd al-Qâdir, Arab intellectuals, 
including the growing voice of fundamentalism both in its 
moderate and extremist expression, allowed that which they 
perceived as threatening to their own identity, namely Western 
rationality, to dictate the terms of their search and thus pré¬ 
déterminé their conclusions. The grim realities of colonial politics 
did not decrease their appréciation of Western sciences and 
technology. Dr. Mamdouh Haqqi, one of the main editors of ‘Abd 
al-Qâdir’s writings, could not conceal his disappointment in his 
“enlightened” hero who, after having visited Europe more than 
once and having, thus, been repeatedly exposed to its latest 
advances, had not been as duly impressed as was the rest of his 
génération 22 . The Amir’s own perception of the value and cost of 
progress was, indeed, strikingly different. Referring to his visit in 
Paris in 1852 of a printing press, he remarked: “Today I hâve seen 
the letters (instruments) by which monarchies are overcome, and 
their nations destroyed... without their being aware of it!” 23 For 
him, the introduction in the East of the printing press and its 
concomitant type of discourse, i.e. journalism and propaganda, 
foreshadowed events, which became clearer only much later 24 . 
Many scholars hâve, in the meantime, pointed out the connection 
between the spreading of the vernacular in the printed media and 
the rhetoric of nationalism and social révolution. The collapse of 



the Ottoman Empire and the emergence of national States in the 
lands of Islam were, to say the least, greatly helped by these 
inventions. 

26 Though the West was the enemy, especially in its colonial guise, it 
nevertheless functioned for the reformers as the model to be 
emulated. The true threat to the reformist agenda came from 
within: from false Islam, dead Islam, in one word, traditional 
Islam. Listing the re-newers ( mujaddidûn ) of the nineteenth 
century, al-Sa‘îdî refused to include ‘Abd al-Qâdir, though he had 
admittedly led the war of jihad against the French, and had 
modernized the Algerian army, because of his involvement with 
sufism “which contributes nothing to the advancement of Muslims 
(Zd tanhad bi-l-muslimm)” 25 . On the other hand he lists 
Muhammad ‘Abduh as one of the re-newers of the twentieth 
century because he incorporâtes the much needed “Western” 
sciences. The traditional concept of renewal ( tajdîd ) is no longer 
viable; it is displaced with r e-form. The mujaddid as reformer is 
guided in his mission by utilitarian principles of achieving the 
greater good for the umma : power and glory for a deified Islam. 

27 ‘Abd al-Rahmân al-Kawâkibî ends his semi-autobiographie novel 
Ummu al-Qurâ in 1899 with the recommendation that we hâve to 
keep the question “what went wrong?” alive and to continue 
teaching it to the coming générations of Muslim youth so that they 
may keep the wheels of reform turning in that direction. More than 
a century later of chasing answers to that question and living under 
its heavy shadow, perhaps it is time to turn to the legacy of Amir 
‘Abd al-Qâdir and his offer to infuse a new perception (fahmjadîd ) 
in our lives? 
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Résumé 

Abd el-Kader est contemporain de l’invention de la photographie, c’est-à-dire 
d’une des manifestations majeures de la modernité émergente. Or, si la 
photographie fut condamnée à ses débuts par les oulémas conservateurs, il a su 
placer d’emblée ce phénomène physique dans une perspective métaphysique. 
Disciple d’Ibn ‘Arabî, il professe la doctrine de la « théophanie » perpétuelle en ce 
monde. Pour lui, la photographie est une version moderne du miroir, au 
symbolisme tant travaillé par les soufis. Elle est un support actualisé de la 




théophanie. S’il s’est souvent prêté à l’objectif des photographes, Abd el-Kader 
semble aussi nous mettre en garde contre la fascination que l’image superficielle, 
idolâtrée, allait exercer dans le monde contemporain. 


Abd el-Kader is a contemporary of the invention of the photography, that is to 
say of one of the major manifestations of the emerging modernity. And if 
photography has been in a first time condemned by conservative ulama, Abd el- 
Kader soon managed to put this physical phenomenon into a metaphysical 
perspective. As a disciple of Ibn ‘Arabî, he proclaims the doctrine of the 
perpétuai theophany in this world. According to him, photography is a modem 
version of the mirror which has been so used as a Symbol by Sufis. Photography 
is an updated support of theophany. If he often allowed photographs to take 
photos of him, Abd el-Kader seemed as well to warn us against the fascination 
that superficial and idolized image was to exert in our contemporary societies. 
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Texte intégral 

Si le soufi est bien le « Fils de l’instant » (ibn al-waqt ), on peut dire, 
sans faire de mauvais jeux de mots, qu’il est aussi le «Fils de 
l’instantané», ce dernier terme appartenant en propre au 
vocabulaire de la photographie 1 . Le soufi est par essence « fils de 
son époque » (ibn waqtihï), car la doctrine spirituelle, la 
métaphysique, ce que Abd el-Kader appelle al-‘ilm al-ilâhî, est 
pérenne, toujours actuelle. 

Abd el-Kader est contemporain de l’invention de la photographie 
(inventée en 1839), c’est-à-dire d’une des manifestations majeures 
de la modernité émergente : à partir d’elle s’est déployée toute la 



civilisation de l’image, fixe ou animée, et des médias. Or, si la 
photographie fut condamnée à ses débuts par les oulémas 
conservateurs, elle suscita également une extrême méfiance de la 
part de nombre d’intellectuels et d’artistes européens; Balzac, 
Baudelaire, de Nerval... Superstitieux, un Théophile Gauthier, par 
exemple, pensait que chaque photographie prise captait une part 
du spectre humain, et entamait en quelque sorte leur âme. 

3 Abd el-Kader n’a pas été le seul, parmi les savants musulmans de la 
deuxième moitié du xix e siècle, à accepter la photographie, mais au 
total ils sont restés rares 2 . Il entretenait un rapport très positif avec 
le portrait et tout particulièrement avec la photo. Celle-ci était pour 
lui une «allégorie» moderne du miroir, au symbolisme tant 
travaillé par la tradition soufie 3 . Abd el-Kader intègre en effet la 
photographie parmi les «miroirs» ( al-marâyâ ), qui sont eux- 
mêmes des « corps polis » ( al-ajsâm al-saqîla ). Il en traite à deux 
reprises dans le Mawqif 248, qui contient précisément de longs 
développements sur le miroir. La photographie y est appelée tantôt 
«l’appareil solaire» ( al-âla al-shamsiyyd), c’est-à-dire qui 
distribue la lumière 4 , tantôt «l’appareil à cire» ( al-âla al- 
sham‘iyya ), soit la « lanterne magique » dans laquelle la source de 
lumière était, avant l’invention de l’électricité, un chandelier ou 
une bougie 5 . La lanterne magique était également un procédé de 
projection sophistiqué d’ombres chinoises, qui fut à l’origine du 
cinéma; l’autobiographie d’Ingmar Bergman s’intitule ainsi 
Laterna magica. Abd el-Kader justifie d’ailleurs l’usage de la 
photographie en affirmant que le «soleil» de celle-ci «n’enlève 
rien à notre individualité » ; en conséquence, « nous pouvons donc, 
sans violer le Coran, laisser reproduire indéfiniment l’aspect de 
notre physionomie 6 ». 

4 Si Abd el-Kader a su accueillir la photo en plaçant d’emblée ce 
phénomène physique dans une perspective métaphysique, c’est 
parce qu’il était le disciple et l’héritier d’Ibn ‘Arabî, dont il a 
actualisé l’enseignement. Comme son maître, il professe la doctrine 
de la « théophanie » (tajallî ilâhî) perpétuelle en ce monde. Dieu se 
rend constamment manifeste (jalî), il se mire dans le cosmos, dans 
des supports plus ou moins polis. D’évidence, l’être pleinement 
réalisé, «l’Homme accompli» ( al-insân al-kâmil ), qu’il s’agisse de 
l’Adam primordial ou de Muhammad et, dans une moindre 
mesure, des autres prophètes, est un réceptacle privilégié, car 
limpide, du miroir divin. Dans cette expérience des tajalliyât, 
l’image, ou la forme ( sûra ), le visage ( wajh ), sont des instances 
intermédiaires, à la fois physiques et symboliques, indispensables. 
C’est ainsi qu’Abd el-Kader vit en songe qu’Ibn ‘Arabî lui présentait 



un écrit scellé : Abd el-Kader l’ouvrit et y découvrit sa propre 
image 7 ; l’on sait par ailleurs que, lors de ses contacts subtils avec le 
maître andalou dans le monde imaginai (î âlam al-khayâl ), Abd el- 
Kader voyait souvent celui-ci sous une forme imagée, notamment 
celle du lion 8 . 

La fonction théophanique du miroir 

5 En pédagogue, Abd el-Kader cherche à illustrer la 
doctrine/expérience de la théophanie, car, avoue-t-il, il s’agit là 
d’un phénomène complexe et abscons. Il utilise à cet effet le 
symbole du miroir. Dans les Mawâqif, il y a ainsi de longs 
développements et des variations graduées sur les analogies entre 
le monde physique (le miroir, la photo) et la métaphysique ( al-‘ilm 
al-ilahî ) 9 . Il s’inscrit bien, à cet égard, dans le sillage d’Ibn ‘Arabî, 
pour lequel le miroir est un symbole privilégié. Selon le Shaykh al- 
akbar, le monde est un miroir où Dieu se mire 10 , et inversement le 
monde ne saurait se percevoir que dans le seul Réel, al-Haqq. La 
cosmogénèse akbarienne est imprégnée de ce thème : «Dieu a 
existencié le monde dans sa totalité comme une ébauche 
harmonieuse [mais] dépourvue d’esprit, et semblable à un miroir 
non poli [...] l’Ordre divin ( al-amr ) exigeait le polissage du miroir 
du monde, et Adam est l’essence même de la clarté de ce miroir, 
ainsi que l’esprit de cette forme 11 . » Abd el-Kader abonde dans ce 
sens lorsqu’il affirme que les miroirs n’ont été créés que pour 
susciter le symbole de la théophanie divine 12 . Dans une veine toute 
akbarienne, Abd el-Kader tisse une dialectique subtile entre l’Être, 
seul Réel ( al-wujûd al-haqq ), et les créatures, marquées du sceau 
du néant mais dont l’existence est insufflée par l’Être divin. L’Être 
Réel ( al-wujûd al-haqq ) se contemple dans le miroir des créatures, 
en fonction de leur prédisposition ( istïdâd ), c’est-à-dire de leur 
degré de transparence à l’Être : 

« La forme de la personne qui fait face au miroir se manifeste à elle 
en fonction de ses qualités [...]; de même, l’Être Réel se manifeste 
dans les formes qui sont ses miroirs en fonction des prédispositions 
de chacune 13 ». 

6 Mais quel est le statut du miroir? Pour Ibn Arabî, il s’agit d’un 
isthme ( barzakh ) à la fois réel et irréel, d’un heu de jonction et de 
disjonction entre Dieu et le monde illusoire, et entre les réalités 
contradictoires qu’il conjoint. Ainsi, «le néant absolu se tient face à 
l’Être absolu comme un miroir. Dans ce miroir, l’Être absolu voit sa 
propre forme, laquelle est l’essence de toute possibilité 
[créationnelle]... De même, l’Être absolu est un miroir pour le 



néant absolu ; celui-ci voit alors dans un miroir le Réel lui-même, et 
la forme qu’il voit dans ce miroir n’est autre que l’essence du 
néant 14 . » Abd el-Kader explore et approfondit cet enseignement du 
Shaykh al-akbar en définissant la Réalité muhammadienne (aZ- 
Haqîqa al-muhammadiyya ) comme un isthme séparant l’Être 
absolu et inconditionné ( al-wujûd al-mutlaq ) du pur néant 
(< al-‘adam al-mudaq ). « Cet isthme, précise Abd el-Kader, en tant 
que tel, n’est ni existant ni non-existant, ni ignoré, ni nié, ni établi. 
On peut le comparer aux images perçues dans un miroir ou dans 
tout autre corps poli : [lorsque tu regardes dans ce miroir], tu sais 
que tu vois quelque chose d’une certaine façon, mais tu sais aussi 
que tu ne perçois pas la réalité de la chose. Aussi dis-tu vrai si tu 
prétends percevoir une forme dans le miroir, et vrai encore si tu 
affirmes le contraire ! Ce n’est pas la forme en tant que telle qui se 
glisse dans le corps qu’il reflète, ou qui s’interpose entre le miroir et 
toi, et cette vision n’est pas non plus le produit de son reflet dans 
ton œil. C’est simplement que Dieu a établi comme habitude [en ce 
monde] de créer, dans tout objet placé devant des corps polis 
comme le miroir, la vision des formes « isthmiques » et imaginales 
( barzakhiyya khayâliyya ) [correspondant à cet objet]... L’isthme 
ne diffère donc en rien de la faculté imaginale ( al-khayâl ) à 
laquelle il s’identifie complètement, et c’est même son essence 15 . » 
Commentant le hadîth cité par Tirmidhî : «le Fidèle ( Mu’min ) est 
le miroir du fidèle (mu’min) », Abd el-Kader enseigne que «le 
Fidèle qui n’est autre que Dieu est le miroir du saint ( walî ) et 
inversement. Même si le Réel ( al-Haqq ) réfléchit l’ensemble de la 
création, le saint est mentionné ici de façon privilégiée pour sa 
noblesse et parce qu’il est bien le seul à percevoir ce jeu de miroirs 
entre Dieu et la création. Notre imam Muhyî 1 -Dîn [Ibn Arabî] 
disait en ce sens : “Il est ton miroir et tu es le Sien”. Cela signifie 
qu’il est ton miroir lorsque tu te contemples toi-même [...]. Il est 
également ton miroir quand tu contemples autrui et il est encore 
ton miroir lorsque tu contemples ton essence immuable (‘ayn 
thàbita) non manifestée, telle que contenue dans la Science divine 
[...]. C’est ainsi que le miroir, celui qui voit et celui qui est vu se 
confondent ! Où donc est le Réel ? Où donc est la créature ? C’est 
tantôt Dieu qui est le miroir dans lequel regarde le serviteur, et 
tantôt le serviteur qui est le miroir dans lequel Dieu est à la fois 
Celui qui s’y mire et le reflet 16 . » 


Du support sensible à la réalité métaphysique 
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Pour expliquer le bien-fondé de la symbolique de la photo, Abd el- 
Kader propose la parabole du roi, qu’il faudra vite transmuer dans 
notre conscience en «Roi». «On raconte qu’un grand roi, que 
personne n’avait jamais vu et dont on ne connaissait aucune de ses 
qualités, eut l’idée de se faire connaître à autrui. Il considéra la 
chose et se mit à y réfléchir. Il trouva alors qu’il était impossible de 
manifester son essence, mais que par contre il pouvait se faire 
connaître par ses qualités et attributs. Il sortit alors voilé, sous les 
traits d’une forme quelconque, et déclara : « Cette forme que vous 
percevez est un symbole de ma propre forme, car je sais que vous 
êtes incapables de saisir ma réalité et mon essence. Je vous 
manifeste ainsi cette forme, pour que vous me connaissiez en 
partie, d’une façon qui vous soit appropriée, et non tel que je suis 
réellement; car cela est impossible. Choisissez donc, à partir de 
cette forme, la forme que vous voulez». Appelons la forme dans 
laquelle le roi se manifeste, tout en s’y voilant, la Détermination 
première ( al-ta‘ayyun al-awivaï), la Réalité muhammadienne ( al - 
Haqîqa al-muhammadiyya ), la Réalité des réalités ( haqîqat al- 
haqaiq ), la matière première universelle ( hayûlî al-kull ), la forme 
du Miséricordieux ( al-sûra al-rahmâniyya ), l’Unicité absolue (aZ- 
wahda al-mudaqa ) et d’autres noms encore 17 . » 

9 Abd el-Kader décline en tout six degrés de la Manifestation 
universelle à partir de ce premier degré, qui est la non- 
manifestation absolue 18 . Il explique que la première Forme du roi 
est la source, l’archétype, le principe de toutes les formes prises par 
l’appareil photo, alors que, dans l’ordre métaphysique, la première 
Forme, la « Réalité muhammadienne », est la matière de tous les 
mondes, bas ou élevés 19 . L’un des noms de la Réalité 
muhammadienne est en effet « le miroir de l’univers », car l’univers 
ne se manifeste qu’en elle. Mais cette Réalité est éclipsée par sa 
manifestation, tout comme le miroir est éclipsé par la 
manifestation des formes en lui 20 . 

10 Si la Manifestation descend par degrés depuis l’unitude de l’Être 
Réel ( al-ivujûd al-haqq) jusqu’au monde phénoménal multiple, il 
revient dès lors à l’homme de remonter les degrés de cette 
Manifestation pour retourner vers al-Haqq, ce qui constitue par 
essence le but de la vie, c’est-à-dire la raison de l’existentiation du 
genre humain. L’homme peut y parvenir à partir de supports 
sensibles, visibles, tels que le visage, que celui-ci soit en portrait ou 
en photo. Le visage, en effet, est le miroir de l’être : « Étant donné 
que le visage est la partie du corps grâce à laquelle l’homme se 
tourne vers les choses, le Réel, dans sa merveilleuse sagesse et son 
immense miséricorde, l’a disposé comme un miroir dans lequel se 



manifestent les états du cœur, les réalités émotionnelles et 
spirituelles que l’intéressé n’arrive pas à exprimer de lui-même 21 . » 
D’où la dédicace qu’Abd el-Kader apposait souvent sur les portraits 
photographiés de lui, qu’il offrait volontiers 22 : 

Bien que cette représentation te donne mon apparence, 

Elle ne saurait te donner notre image suprême 23 . 

Car derrière mes traits se trouve une personnalité voilée, 

Dont l’énergie spirituelle élève son inspiration au-delà des cieux. 
L’homme ne peut tirer fierté de son beau visage, 

Mais plutôt de son intelligence et de ses nobles mœurs. 

Mais si ceci et cela se trouvent conjoints en lui, 

Voilà bien la faveur suprême 24 . 

11 La beauté du visage, en effet, en particulier celui de l’être réalisé 
sur le plan spirituel, renvoie à la beauté du seul Réel ( al-Haqq ). Et 
si Abd el-Kader s’est teint la barbe jusqu’à la fin de sa vie, ce n’est 
sans doute pas par «fort narcissisme», comme l’affirme Bruno 
Étienne 25 , mais bien plutôt parce qu’Abd el-Kader avait conscience 
de sa qualité d’héritier muhammadien : l’original de la photo, c’est 
Abd el-Kader, mais l’original d’Abd el-Kader, c’est le Prophète en 
tant que «Réalité muhammadienne», et l’original de la Réalité 
muhammadienne n’est autre que Dieu le Réel. De par sa 
transparence à l’Être divin, «l’Homme accompli» ( al-insân al- 
kâmil) réfléchit de façon privilégiée, nous l’avons vu, la « face du 
Réel ». D’où ce hadîth : « Celui qui m’a vu a vu le Réel 26 ». Mais, en 
définitive, la personne qui regarde un être accompli spirituellement 
ne voit qu’elle-même, de façon plus accrue, plus dense, que si elle 
regardait un être ordinaire. C’est ainsi qu’il est dit dans le soufisme 
que le Cheikh, en tant que personne incarnée, est seulement mais 
éminemment le miroir du maître intérieur. La beauté intérieure de 
l’être accompli doit se manifester jusque sur le plan physique, afin 
de toucher les créatures. Et l’on connaît le goût du Prophète, à cet 
égard, pour l’apprêt, les parures et les parfums. 

La qualité des réceptacles humains varie 
grandement 

12 Les créatures ne sont pas égales dans leur prédisposition à recevoir 
la théophanie. Ainsi, « si la pellicule ( al-waraqa ) qui saisit l’image 
est parfaite et lisse, l’image s’y manifestera parfaitement. De même, 
en métaphysique (la science divine : al-‘ilm al-ilâhî ), apparaîtra de 
façon optimale l’image du Miséricordieux ( al-sûra al-rahmâniyya ) 
dans l’image physique parfaite et lisse, en vertu de ce verset : « J’ai 
insufflé en lui de mon Esprit 27 ». Mais cela survient uniquement 



dans les «images» des prophètes et de leurs héritiers. Chez les 
autres créatures, c’est-à-dire chez les humains ordinaires, les 
animaux, les plantes et les minéraux, la pellicule n’est pas parfaite, 
et l’image qui s’en dégage ne saurait elle-même être parfaite 28 ». Le 
miroir théophanique accompli est d’évidence le Prophète car, dit 
Abd el-Kader, « lorsque le Réel regarde dans la Réalité 
muhammadienne, Il s’y voit Lui-même en train de Se manifester 
dans tout ce qu’il connaît [...]. En réalité, Il ne s’adresse en Lui- 
même qu’à Lui-même 29 ». Il faut bien sûr, à cet égard, citer Ibn 
Arabî : « La manifestation du Réel dans le miroir de Muhammad 
est la plus parfaite, la plus harmonieuse et la plus belle, à cause de 
l’authenticité de ce miroir. Quand tu Le perçois dans le miroir de 
Muhammad, tu auras perçu de Lui une perfection que tu ne 
pourrais atteindre à partir de ton propre miroir 30 . » 

13 Dans cette humanité post-prophétique, seuls les soufis, les 
contemplatifs, affirme Abd el-Kader, ceux qui sont dotés du 
« dévoilement » ( kashf ), perçoivent la réalité de la théophanie dans 
les «corps polis» tels que la photo. Quant aux théologiens, 
philosophes et autres « rationalistes » ( ashâb al-‘uqûl ), ils sont trop 
conditionnés par les créatures, emprisonnés dans le temps et 
l’espace, pour y avoir accès 31 . En définitive, l’on peut contempler le 
Réel dans la face de l’être réalisé sur le plan spirituel, car lui-même 
est ancré dans la contemplation. En effet, étant donné que «la 
contemplation en ce monde est fonction de la science [spirituelle] 
de chacun, on ne contemplera jamais dans le Réel que la forme de 
sa propre science 32 ». C’est pourquoi le retour vers la source, vers 
«la première Forme du roi» évoquée par Abd el-Kader, ne se 
parachève véritablement que chez les gnostiques, car leur vision 
(riïya) est contemplation ( mushâhada ) 33 . 

La dialectique du « voile » 

14 La contemplation sans support de manifestation est impossible. 
Abd el-Kader aime à citer ce vers : 

L’éblouissement du soleil t’empêche de voir sa lumière ; 

Mais quand un fin nuage le couvre, dès lors tu le peux 34 . 

15 C’est là toute l’ambiguïté, bien connue chez les soufis, du voile, de 
son utilité et de sa nuisance. La photographie comme le portrait, en 
tant que supports de théophanie, sont à la fois des voiles et des 
dévoilements. Dans le domaine métaphysique, on ne peut regarder 
sans voile, car sinon, soumis aux irradiations de la Lumière divine, 
on est instantanément brûlé. De même, dans le champ physique de 
la photo, si l’on ouvre trop le diaphragme, il y a surexposition, et 



l’on brûle la pellicule 35 . C’est ce qu’exprime Abd el-Kader : «La 
forme avec laquelle le roi est sorti voilé joue le rôle de voile posé 
entre les gens et lui, si bien qu’ils ne perçoivent pas son essence 
réelle. On peut en dire autant de notre connaissance de Dieu : la 
forme du Miséricordieux, qui est la réalité humaine accomplie [...], 
joue le rôle de voile entre le monde et le Réel, en tant que gloire 
ardente, brûlante. Dieu, en effet, ne regarde le monde qu’à travers 
le regard de l’Homme accompli ( al-insân al-kâmil) [...]. Sans ce 
voile, le monde brûlerait et tomberait en ruine 36 . » De même, dans 
le Mawqif 57, Abd el-Kader commente la « Prière mashîshiyya » 
(< al-salât al-mashîshiyya ) d’Ibn Mashîsh en identifiant « le Voile 
suprême » à la Réalité muhammadienne, laquelle filtre en quelque 
sorte la descente du Principe dans la Manifestation : 

jüâc.VI ’àUk 

Fais du Voile suprême la vie de mon esprit 

Et de son esprit le secret de mon être 37 . 

16 Cependant, chez l’être un tant soit peu éveillé, toute créature, de 
voile se transforme en miroir de la face du Réel. « Alors voit-on le 
Réel dans tout ce qu’on voit, tandis qu’auparavant tout ce qu’on 
voyait Le voilait», affirme Abd el-Kader. «Ton essence et ton ego, 
poursuit-il, comptent parmi les voiles les plus épais ; cependant, ce 
n’est qu’à travers eux que tu peux connaître ton Seigneur, lorsque 
précisément ils ont cessé d’être des voiles pour devenir des 
miroirs 38 ! » Abd el-Kader tire les conclusions extrêmes, sur le plan 
métaphysique, de ce processus de dévoilement : «Si l’on ôtait 
purement et simplement le diaphragme qui se trouve entre la 
forme [à photographier] et ce sur quoi on veut l’imprimer, cette 
forme s’imprimerait immédiatement et sans délai. On peut en dire 
autant à propos de notre connaissance divine : dans toute forme 
produite et façonnée par la nature, dès qu’on ôte l’enveloppe du 
néant, se dessine la forme divine, en fonction du degré de cette 
«forme» et de ce que lui dicte sa prédisposition. Bien plus, la 
forme devient alors l’essence même de ce qui en elle se dessine 39 ! » 
L’homme est «capable de Dieu», en ce qu’il est potentiellement 
une « copie » ( nuskha ) fidèle du Réel. 

17 Selon la doctrine akbarienne du tajallî, les théophanies ne se 
répètent jamais. C’est pourquoi les dessins ou les photographies ne 
sont jamais identiques car ils fixent l’empreinte d’un waqt, d’un 
« instant » unique, non réitérable. Bresson indique que c’est 
l’instant qui dicte ce qui est, le photographe ne fait que témoigner 
de cet instant. Pourquoi Abd el-Kader s’est-il montré si ouvert à la 



photographie ? Sans doute parce qu’elle est plus près de la Haqîqa, 
de la Réalité métaphysique, que le dessin. On y trouve moins 
d’interférences, en effet, entre l’objet (la personne peinte ou 
photographiée) et la représentation qui en est faite. L’œil 
photographique n’a d’ailleurs pas été nommé indûment 
« objectif » ! En outre, l’acte de peindre ou de dessiner peut induire 
une rivalité entre l’artiste et le Créateur, alors que le photographe 
ne ferait que témoigner. En définitive, pour l’être éveillé, peu 
importent les supports de la manifestation divine : doivent être 
privilégiés ceux qui adhèrent le plus à la Réalité/Haqîqa, telle que 
voulue par le Réel/al-Haqq. C’est en cela que la modernité peut 
être radicalement métaphysique. 

Pourtant, Abd el-Kader nous met implicitement en garde, comme 
en «négatif», contre la fascination exercée actuellement par les 
images superficielles, soumises à des fins mondaines, et dont la 
capacité hypnotisante est désormais démultipliée à l’infini. S’il 
vivait à notre époque, il les percevrait sans doute comme des 
figures postmodernes de «l’idolâtrie subtile» ( al-shirk al-khafi ), 
selon les termes du Prophète, laquelle affecte le monde 
contemporain de façon caricaturale. Tel est le piège des supports 
visuels modernes : si l’on s’arrête à leur extériorité, ils ne font que 
refléter, et même conforter, l’ego non poli. Il faut donc bien, dans 
un dépassement toujours soutenu, regarder au-delà de l’image, 
contempler à travers le miroir. De nos jours, le système numérique 
rend extrêmement ténue la frontière entre la réalité et le virtuel. Ne 
révèle-t-il pas - indûment ? - de la sorte les règles de l’intermonde 
(barzakh) qui régissent les rapports entre le monde sensible ( mulk ) 
et le monde spirituel ( malakût ) ? 
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La théophanie des 
noms divins, 
d’Ibn ‘Arabî à Abd el- 
Kader 

Denis Gril 

p. 153-172 

Résumé 

En s’installant à Damas, Abd el-Kader suit non seulement les traces d’Ibn‘Arabî, 
mais il trouve aussi un milieu d’oulémas impressionnés par sa connaissance de 
l’œuvre du Shaykh al-Akbar et par la profondeur de ses propres inspirations. 
C’est de cette rencontre que sont nés les Mawâqif, ces haltes spirituelles, où 
Abd el-Kader reçoit le sens d’un verset ou d’un hadîth qu’il développe dans une 
perspective métaphysique, dans le droit-fil de la doctrine d’Ibn‘Arabî. À partir de 
la notion de théophanie ( tajallî ) qui parcourt tout le texte des Mawâqif, il est 
montré comment Abd el-Kader explique la relation entre le Principe et la 
manifestation, à travers la théophanie des Noms divins. Cette doctrine de la 
théophanie permet également de comprendre les forces apparemment contraires 




qui s’exercent dans le monde et la multiplicité des croyances. À la suite du 
Cheikh al-Akbar, Abdel-Kader illustre cet héritage muhammadien dont 
l’universalité reste un modèle pour notre époque. 


When the Abdel-Kader moved to Damascus, he was not only following 
Ibn Arabî’s footsteps, but he met also there a milieu of ‘ulamâ’ who were 
impressed by his knowledge of Ibn ‘Arabî’s thought and by the deepness of his 
own inspiration. The resuit of this meeting is those Mawâqif or spiritual 
stations, where Abdel-Kader receives the inspiration of the meaning of a 
Qur’anic verse or a hadîth that he develops according to Ibn‘Arabî’s doctrine. 
Starting from the notion of theophany which crosses ail the Mawâqif, it is shown 
how Abdel-Kader explains the relationship between the Principle and the 
manifestation, through the theophany of Divine Names. This doctrine explains 
also the in appearance opposite forces working in the world and the multiplicity 
of creeds. Following Ibn‘Arabî, Abdel-Kader embodies this Muhammadian 
legacy whose universality remains a model for our time. 
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Texte intégral 

Le lecteur des Mawâqif est frappé d’emblée par l’importance de la 
dette intellectuelle et spirituelle d’Abdel-Kader à l’égard de l’œuvre 
d’Ibn‘Arabî. Il le cite, use de sa terminologie spécifique et 
accompagne la mention de son nom de formules de respect, 
reprenant à son compte la désignation du Cheikh al-Akbar comme 
l’héritier de la sainteté muhammadienne 1 . On ne peut pas non plus 
ne pas remarquer les affinités et les parallèles dans la courbe de vie 
de ces deux grandes figures de la spiritualité musulmane. Tous 
deux sont originaires de l’Occident musulman, se rendent en 



Orient après avoir atteint leur pleine maturité et acquis déjà une 
notoriété, pour s’installer définitivement à Damas, après quelques 
pérégrinations. Ils relèvent du même type spirituel : celui du « ravi 
en Dieu» ( majdhûb ), objet d’une illumination intérieure, avant 
même avoir parcouru les étapes de la voie initiatique sous la 
direction d’un maître spirituel. La source de leur inspiration, dans 
les événements de leur vie intérieure et dans leur écriture est la 
même : la plongée dans la mer du Coran pour en ramener les perles 
de son interprétation. Leur herméneutique de la tradition 
prophétique n’est pas différente, si bien que la plupart des 
ouvrages d’Ibn‘Arabî peuvent être considérés comme un 
commentaire du Coran ou de la Sunna, tout comme les Mawâqif. 
Abdel-Kader dit à ce propos : «Une des grâces que Dieu m’a 
octroyées depuis qu’il m’a fait miséricorde en me faisant connaître 
mon âme est le fait que le discours divin et l’inspiration projetée en 
moi ne me parviennent que par l’intermédiaire du Coran » (n° 83, 
vol.I, p. 221). Aussi l’un et l’autre ont-ils conscience d’écrire sous 
l’inspiration divine. Le titre même des Mawâqif, «les Haltes », fait 
allusion à un arrêt entre deux étapes sur la Voie vers Dieu ou en 
Dieu pour entendre un discours divin, comme c’est le cas des 
Mawâqif de Niffarî 2 . 

Une des notions qui montrent le lien étroit entre les deux auteurs 
est le concept coranique de «théophanie» ( tajallî ) 3 . Sur le plan 
cognitif ou épistémologique, ce terme désigne, selon la définition 
d’Ibn‘Arabî : « Ce qui se dévoile au cœur des lumières des mystères 
divins [après qu’ils aient été voilés] » (ma yankashifu li-l-qulûb 
min anwâr al-ghuyûb [ ba‘da l-satr ]) 4 . Sur un autre plan, 
métaphysique et cosmologique, indissociable du premier, la notion 
de tajallî permet d’une part d’expliquer le passage de l’Un au 
multiple, du non manifesté au manifesté, à travers la théophanie 
des Noms divins, par l’intermédiaire de l’être qui en constitue le 
réceptacle et les embrasse de sa réalité, et d’autre part, de 
comprendre comment l’Être se conditionne lui-même en 
déterminant l’existence des êtres du monde, tout en restant un. Il 
est intéressant de noter, comme le remarque W.Chittick, que les 
tenants de l’école d’Ibn‘Arabî ont d’abord été connus sous le nom 
de ashâb al-tajallî. C’est ainsi que les désigne IbnKhaldûn 5 , 
d’après Lisân al-Dîn Ibnal-Khatîb qui résume leur doctrine et les 
distingue des «tenants de l’unité absolue» ( ashâb al-wahdat al- 
mutlaqa ), représentés par IbnSabln. Le terme d’ «unicité de 
l’Être» ( wahdat al-wujûd ), jamais employé par Ibn‘Arabî lui- 
même et apparemment pas non plus par Abdel-Kader, a été 
popularisé de manière polémique par IbnTaymiyya et ses émules 



jusqu’à ce qu’il soit revendiqué plus tard par les partisans de la 
doctrine d’Ibn‘Arabî 6 . 

3 Quoi qu’il en soit, il est évident que le concept de théophanie est 
étroitement lié à l’affirmation que l’être est essentiellement unique 
puisque c’est une manière de montrer qu’il le reste dans la 
multiplicité de sa manifestation. Comme on l’a dit, les Noms divins 
jouent dans cette manifestation, sur le plan divin, le rôle que joue, 
sur le plan de la manifestation ou entre les deux plans, la Réalité 
muhammadienne et l’Homme parfait ou universel. En effet, la 
perfection de l’Homme et l’universalité de sa fonction se réalisent 
par la science qu’il a reçue des Noms divins et par le fait qu’il réunit 
en lui la totalité des perfections divines et créaturelles. 

4 Par son nom l’Extérieur (ou le Manifeste al-zâhir), Dieu se 
manifeste aux choses existantes comme entités immuables ( a‘yân 
thâbita) et les fait ainsi apparaître dans leur existence extérieure. 
Dieu, par son nom l’Intérieur ( al-bâtin ), s’occulte et se dérobe à sa 
création, provoquant ainsi chez l’homme le désir et le besoin de 
connaissance car la science est lumière et existence et l’ignorance 
est obscurité et non-existence. Cette manifestation ou cette 
théophanie fait apparaître les degrés de l’existence ( marâtib al- 
wujûd), à la mesure de la réceptivité ( qabûl ) des êtres et de leur 
prédisposition ( istïdâd ) à recevoir la lumière de l’Être. La lumière, 
comme l’Être, est unique et ses effets varient selon la capacité des 
êtres à la recevoir. C’est une même lumière qui brunit le visage du 
laveur et blanchit le vêtement qu’il étend au soleil. La lumière 
unique du soleil et la multiplicité de ses rayons symbolise l’Essence 
divine par les Noms et les Attributs de laquelle les formes et les 
statuts existentiels des êtres sont déterminés. Les Noms divins ne 
se manifestent en effet dans l’existence que par leurs effets. 

5 Les initiés (al-qawm ) se distinguent des autres hommes par le 
dévoilement de cette réalité et par la perception de l’unité divine 
dans la multiplicité des formes, divines dans leur fondement 
métaphysique. Ibn‘Arabî tire le concept de transmutation divine 
dans les formes ( al-tahawwul fi l-suwar ) de ce hadith : « Dieu se 
montre ( yatajallâ ) aux gens de la Halte 7 et leur dit : - Je suis votre 
Seigneur. Ils lui répondent : -Nous nous protégeons en Dieu contre 
toi; tu n’es pas notre Seigneur. Nous resterons ici jusqu’à ce que 
vienne notre Seigneur. Lorsqu’il viendra, nous le reconnaîtrons... 
8 ». Dieu finit alors par se montrer sous la forme qu’ils connaissent 
et ils le reconnaissent alors, alors que les Gens de Dieu eux n’ont 
eux aucune difficulté à le reconnaître puisqu’ils le perçoivent en 
toutes formes. Se pose ici la question de la capacité de l’homme à 
contempler la théophanie. Moïse n’est-il pas tombé terrassé en 



voyant la théophanie de Dieu écraser la montagne ? (voir Coran 7 : 
143). Comment Moïse est-il tombé terrassé, alors que les Hommes 
de Dieu, fermes dans leurs états spirituels, restent extérieurement 
impassibles? À cela Ibn‘Arabî répond que Moïse recherchait la 
vision des prophètes, à laquelle celle d’aucun homme, pas même 
des saints, ne saurait être comparée. Par contre, ce qui caractérise 
la vision des hommes de Dieu, même si celle des prophètes leur est 
nécessairement supérieure, c’est qu’ils contemplent la théophanie 
divine avec les deux yeux de la transcendance ( tanzîh ) et celui de la 
ressemblance ( tashbïh ), en rapport l’un avec l’Essence, l’autre avec 
les Noms et Attributs de Dieu 9 . 

6 Cette présentation extrêmement simplifiée et schématique de la 
doctrine des théophanies chez IbnAxabî 10 vise simplement à 
montrer combien Abdel-Kader reste fidèle à la pensée du Cheikh 
al-Akbar, tout en apportant sur certains points des précisions et 
des éclaircissements qui lui sont propres. La comparaison entre la 
doctrine du Maître et l’apport d’Abdel-Kader à son explicitation 
exigerait, pour être pleinement significative, de tenir compte des 
développements successifs de l’école akbarienne jusqu’aux 
Maivâqif. Cette courte présentation ne constitue donc qu’une étape 
préliminaire pour une telle recherche. 

La hiérarchie des théophanies 

7 La hiérarchie des théophanies correspond à celle des êtres depuis 
l’Essence divine dans son non-conditionnement absolu jusqu’à 
l’existence sensible. Abdel-Kader expose la hiérarchie des êtres et 
la manière dont ils procèdent de l’Essence dans un long chapitre, le 
mawqif 248, intitulé, comme s’il constituait un traité à part : 
Bughyat al-tâlib ‘alâ tartïb al-tajalliyât bi-kulliyyât al-marâtib 
«Le désir de celui qui cherche à connaître la hiérarchie des 
théophanies dans leur dimension la plus universelle». Il s’appuie 
sur le symbolisme du miroir et de la réfraction de l’image dans des 
miroirs multiples pour exposer la réalité et les modalités 
existentielles de la théophanie dans un passage de ce mawqif, 
intitulé de manière significative : Inna-ka ramz wa-fakk kanz « Tu 
es symbole et découverte d’un trésor». Ce titre suggère que la 
connaissance de l’existence est tout entière contenue, tel un trésor 
caché, dans l’âme de l’homme. 

8 La théophanie hiérarchique de l’Être fait également l’objet du 
mawqif 86 11 , consacré au commentaire du début de la sourate al- 
Shams « Le soleil » : « Par le soleil et sa clarté matinale. Par la lune, 
lorsqu’elle le suit. Par le jour lorsqu’il le révèle. Par la nuit, 



lorsqu’elle le recouvre. Par le ciel et ce qui l’a édifié. Par la terre et 
ce qui l’a étendue. Par une âme et ce qui l’a formée » (Coran 91: 1- 
7). Abdel-Kader voit dans ces serments l’expression par Dieu de sa 
propre théophanie : 

Dieu n’a pas en réalité prêté serment par autre que sa propre 
essence. Les degrés hiérarchiques ( marâtib ) et les descentes 
( tanazzulât ) ne sont qu’expressions symboliques (umûr ïtibâriyya ) 
qui n’ont d’existence que dans la transposition symbolique de celui 
qui l’effectue. 

9 Ils sont donc «une représentation imaginale ( khayâl ) qui n’a 
d’autre réalité que celle de l’Être vrai ( al-wujûd al-haqq ) par 
laquelle ils ont été manifestés». L’Être n’appartient en propre qu’à 
l’Essence transcendante et tout ce qu’on appelle, dans le langage 
des Initiés «degré hiérarchique», «détermination de l’être» 
(; ta‘ayyun ) etc. ne sont que transposition symbolique, relation et 
attribution, rien d’autre. 

10 « Par le soleil et sa clarté matinale » fait allusion au plan 
hiérarchique de l’Unité ( ahadiyya ), «le premier des lieux de la 
théophanie ( majlâ pl. majâlî ), lieu essentiel où rien des Noms ni 
des Attributs, ni de quelque réalité créaturelle que ce soit, ne 
connaît de manifestation ». L’Unité est donc la théophanie de Dieu 
à Lui-même « car il n’est sur ce plan d’autre que Lui ». Toute chose 
est comprise dans cette réalité transcendante, mais sous un mode 
d’occultation ( bi-hukm al-butûn). Cette théophanie est symbolisée 
par le soleil parce que «par lui les choses sont perçues tandis que 
lui ne peut être perçu dans sa réalité. De plus lorsque sa lumière 
apparaît, elle efface celle de tous les astres qui ne sont que la 
réflexion de sa lumière. 

11 «Par la lune, lorsqu’elle le suit» représente le second plan 
théophanique. Cette première auto-détermination de l’Essence 
s’appelle “unitarité” absolue ( wahda mutlaqa ) parce qu’elle 
implique d’un côté l’Être conditionné par rien ou l’Unité et de 
l’autre l’Être conditionné par toute chose, c’est-à-dire l’Unicité. Il 
ne faut donc pas confondre ce plan avec celui de l’Unicité. Il 
constitue un plan intermédiaire et est appelé pour cette raison 
“l’Isthme des isthmes” ( barzakh al-barâzikh ), l’Esprit Universel ou 
encore la Réalité muhammadienne ( haqîqa muhammadiyya) 12 . 
Abdel-Kader n’envisage pas ici ces principes comme réalités 
indépendantes mais comme l’expression d’une première auto¬ 
détermination de l’Essence, sans intermédiaire. Ce plan est 
symbolisé par la lune, intermédiaire entre le soleil et la terre; il 
comporte une face tournée vers Dieu, une autre vers la création. Il 



est pour Abdel-Kader la réalité ultime à laquelle peut parvenir le 
connaissant et c’est à elle que les gens de la Voie adressent leurs 
poèmes d’amour 13 . Ce plan dans sa relation avec celui qui le 
précède et celui qui le suit est une question complexe dont les 
implications mériteraient d’être approfondies pour montrer le rôle 
décisif d’Abdel-Kader dans l’explicitation de certains concepts 
akbariens. 

12 «Par le jour lorsqu’il le dissipe» désigne le plan de l’unicité 
(wâhidiyya) ou seconde détermination de l’Être ou de l’Essence en 
tant que Noms et Attributs procèdent d’elle. « Elle est un lieu de 
théophanie où l’Essence se manifeste comme Attribut et l’Attribut 
comme Essence. » Ce plan suit le précédent car il faut, pour que les 
Attributs divins soient manifestés, un principe 
d’autodétermination interne. Il est représenté par le jour qui 
permet à la lumière du soleil d’apparaître. 

13 «Par la nuit lorsqu’elle le recouvre»est expression de la 
détermination de l’Être dans les corps physiques obscurs, produits 
par le mélange des éléments, depuis le règne minéral jusqu’à 
l’homme. Dans ce plan d’existence, par l’obscurité se révèlent la 
lumière et la perfection de l’Être. Comme dit Abdel-Kader : 
« N’était l’être grossier, on ne pourrait connaître ni entendre parler 
de l’être subtil. » 

14 « Par le ciel et ce qui l’a édifié » fait allusion à la détermination des 
êtres comme esprits, bien que l’Esprit soit en réalité unique, 
multiplié par la manifestation des formes. C’est pourquoi le ciel est 
ici mentionné au singulier. 

15 « Par la terre et ce qui l’a étendue » désigne la détermination de 
l’être sur le plan de l’Âme universelle, émanant de l’Intellect 
Premier. Ce plan et celui qui le précède concernent donc l’action 
conjointe de l’Intellect et de l’Âme, ou Adam et Ève, comme 
principes actif et passif. La science contenue synthétiquement dans 
l’Intellect est détaillée dans l’âme, ce que symbolise l’extension de 
la terre. 

16 «Par l’âme et ce qui l’a formée». L’âme est ici envisagée dans sa 
réalité particulière, créée de la lumière de Dieu, parfaite grâce à 
cette théophanie et imparfaite à cause de sa descente de « la plus 
parfaite constitution » au « plus bas des bas » (voir Coran 95 : 4-5). 
L’âme peut être comparée à l’eau, pure à l’origine, altérée au cours 
de sa descente dans les réceptacles obscurs. Les prophètes ont été 
envoyés et les lois sacrées instituées pour la purifier soit par le 
ravissement en Dieu soit par le cheminement initiatique. «La 
réalité de l’âme n’est autre que l’esprit et celle de l’Esprit, Dieu lui- 
même. » Ainsi « qui connaît son âme, connaît son Seigneur ». De ce 



point de vue, on peut considérer ce mawqif comme un 
commentaire de la définition du tajallî par Ibn ‘Arabî, 
précédemment citée : « Ce qui se dévoile au cœur des lumières des 
mystères divins [après qu’ils aient été voilés] ». 

17 Pour saisir la portée de ce commentaire de la sourate Le soleil, il 
convient de garder en mémoire le fait que Dieu, selon Abdel- 
Kader, ne prête serment que par Lui-même. Il remarque ailleurs 
combien la notion de tajallî et ce qu’elle implique est difficile à 
comprendre et à admettre pour les savants exotériques Çulama al- 
rusûm ) qui distinguent radicalement l’existence éternelle et 
contingente, alors que pour les initiés, il n’y a pas de dualité dans 
l’Être : « la réalité de l’Être pour eux est unique ; elle ne peut ni se 
multiplier, ni se particulariser ni se diviser en parties; elle est ce 
par quoi une chose se trouve être et se réalise d’une manière qui lui 
est essentielle 14 ». Abdel-Kader en revient toujours à l’image du 
soleil sans lequel le monde ne serait que néant et dont la lumière 
ne pourrait se manifester dans tous les êtres du monde à la mesure 
de leur réceptivité à la lumière et de leurs qualités respectives : « La 
théophanie de l’Être vrai ( al-wujûd al-haqq ) sur tout l’univers est 
unique. Il n’y a aucune différence entre un être majestueux et un 
être vil, petit et grand, mais II ne se manifeste dans une forme qu’à 
la mesure de sa réceptivité 15 . » Or, comme le répète souvent Abdel- 
Kader, les formes sont les traces des Noms divins. 

Noms et Attributs 

18 Les êtres viennent à l’existence par l’intermédiaire des Noms et des 
Attributs. Dans son commentaire de Coran 2 : 31 : « Et II enseigna 
à Adam tous les noms 16 », Abdel-Kader part de l’interprétation 
d’Ibn‘Arabî, selon lequel ces noms sont les Noms divins orientés 
vers l’existentiation des êtres 17 . En effet, toute entité existentielle 
Çayn ) venant à l’existence a un nom spécifique et les connaissants 
reconnaissent le nom à son effet ( athar ). Le nom est comparable à 
l’esprit et l’effet à la forme. Tout en restant très proche des 
formulations akbariennes, Abdel-Kader ajoute cette remarque : 
Dieu n’a pas enseigné à Adam les Noms de la manière dont on 
conçoit généralement l’enseignement mais en dévoilant à Adam le 
sens de son “humanité” ( insâniyya ), c’est-à-dire la réalité de 
l’homme en tant qu’Homme universel, « somme des noms divins et 
créatures dans la station de la distinction (maqâm al-farq ) », c’est- 
à-dire entre le Créateur et le créé 18 . Il n’y a donc dans le monde, du 
point de vue de la Réalité, que Ses Noms ou, si l’on veut, la 
théophanie de Ses Noms. Adam ou l’Homme constitue par 



excellence le plan intermédiaire entre l’Être nécessaire et 
l’existence possible et est de ce fait le seul à pouvoir recevoir « tous 
les noms». En effet, l’Ange connaît certains Noms, mais, ne se 
situant pas comme l’homme entre le monde de l’esprit et celui des 
sens, il ne peut en réaliser que la dimension purement spirituelle. Il 
ne connaît par exemple du Nom « Celui qui donne la subsistance » 
(al-Razzâq) que la subsistance spirituelle, alors qu’Adam réalise sa 
signification tant sur le plan spirituel que sensible. C’est par ce 
genre de remarques, subtiles et souvent inattendues, que l’on voit 
Abdel-Kader à l’œuvre dans une démarche herméneutique qui 
élargit l’interprétation de son Maître. On le constate encore dans ce 
même mawqif, lorsqu’il compare, à la suite d’Ibn‘Arabî 
l’enseignement des Noms à Adam et celui à Muhammad. Ibn‘Arabî 
affirme de manière concise qu’Adam a reçu les Noms et que 
Muhammad a reçu les significations des Noms 19 . Abdel-Kader 
précise : Dieu a fait connaître à Adam les entités immuables (aZ- 
a‘yân al-thâbita ) et leurs prédispositions, ce qui constitue «la 
seconde localisation du monde » ( al-mawtm al-thânî min 
mawâtin al-‘âlam ), appelé «l’intérieur de la science et de 
l’existence » (par rapport à la Science divine). Quant à Muhammad, 
Dieu lui a fait connaître ces entités avant leurs déterminations : « le 
premier lieu du monde et l’intérieur de la science 20 ». Les choses se 
situent donc dans cette théophanie de la science divine sur trois 
plans d’existence : leur existence dans la science divine avant leur 
détermination, leur existence en elle après leur détermination 
comme a‘yân thâbita et leur existence extérieure. Abdel-Kader, 
comme son Maître, mais de manière encore plus explicite, ramène 
toujours son lecteur vers la fonction ontogonique de la Réalité 
muhammadienne, pour remonter par elle à l’unicité essentielle de 
l’Être. Les entités immuables sont « celles qui, par leur 
prédisposition, demandent à Dieu ce qu’il fait d’elles. Ce sont les 
formes des Noms divins, tout comme les Noms divins sont les 
formes de l’Essence transcendante et les degrés hiérarchiques de 
Ses théophanies, car les Noms sont des significations ( ma‘ânî ) qui 
ne subsistent pas par elles-mêmes 21 ». 

Théophanie, connaissance et adoration 

Si Dieu se révèle à lui-même et au monde par sa théophanie, celle- 
ci constitue donc la voie par laquelle II se fait connaître à ceux dont 
le cœur est prêt à la recevoir. À la suite d’Ibn ‘Arabî, mais en 
apportant une note qui lui est propre, Abdel-Kader commente 
ainsi la fameuse réponse de Junayd (m. 911) interrogé sur le 



connaissant et la connaissance : « La couleur de l’eau est celle de 
son récipient 22 . » Dieu, comme l’eau, n’a pas de couleur. Il ne peut 
donc apparaître que dans la forme de celui qui le connaît et qui est 
comme son « récipient ». « Le connaissant parfait est celui en qui la 
forme de Dieu se manifeste de la manière la plus parfaite, car il est 
le miroir dans lequel Dieu voit ses Noms et ses Attributs. Le 
connaissant est donc la forme de Dieu; je veux dire : la forme 
intérieure du connaissant; sa forme extérieure est création et sa 
forme intérieure Dieu. » Le connaissant s’est identifié à cette forme 
parce qu’il s’est qualifié par les caractères divins et a réalisé en lui 
la signification des Noms. Dieu en effet n’a d’autre forme que ses 
Noms dont le connaissant est le « récipient ». Si du point de vue de 
la Réalité essentielle, toutes les formes du monde sont les 
récipients où se manifeste l’eau de Dieu, l’homme constitue le seul 
récipient capable d’en recevoir la théophanie, autrement dit d’en 
avoir la science selon le hadith, «Dieu a créé Adam selon sa 
forme». C’est pourquoi l’homme a mérité le califat, car le 
lieutenant de Dieu sur la terre ( khalîfa ) doit apparaître dans la 
forme de Celui qui lui a confié cette fonction. Or cette forme n’est 
autre que les Noms et les Attributs divins. Abdel-Kader ajoute ici 
une précision qui pourrait sembler inattendue, mais qui rappelle 
l’idée, exprimée par certains maîtres anciens, que le saint, pour 
être saint, ne doit pas savoir qu’il l’est. D’un certain point de vue, le 
connaissant ne sait pas qu’il est connaissant, c’est-à-dire ne peut 
saisir toute l’étendue de la connaissance, tout comme la face 
extérieure du récipient ne connaît pas la réalité de l’eau. Cette face 
est le serviteur dont la perfection est servitude et occultation des 
qualités de la Seigneurie qui constituent sa face intérieure. 

La servitude Çubûdiyya ) est la perfection du serviteur et 
l’adoration Cibâda ) la manifestation de sa condition qui se réalise 
en particulier dans l’invocation de Dieu par ses Noms : «À Dieu 
appartiennent les Noms les plus beaux; invoquez-Le par eux et 
laissez ceux qui s’écartent de ses Noms» (Coran 7 : 180). Abdel- 
Kader commente ainsi ce verset : Dieu a de nombreux noms qu’il 
est le seul à embrasser, noms d’Essence, d’Attributs et d’Actes, tous 
beaux. L’invocation signifie la connaissance ou la reconnaissance 
de Dieu dans tous les noms par lesquels il se manifeste dans sa 
théophanie. Celui qui ne reconnaît Dieu que dans certaines de ses 
théophanies ne le connaît que de manière conditionnée et non 
absolue. Ainsi l’ordre de laisser ceux qui s’écartent ( yulhidûn ) de 
Ses Noms, littéralement qui penchent vers certains noms et non 
vers d’autres, soit de transcendance, soit de ressemblance, 
concerne ceux qui conditionnent Dieu par leurs conceptions 



restrictives, au contraire de ceux mentionnés dans le verset 
suivant : «Et parmi ceux que nous avons créés, il est une 
communauté dont les membres guident par la vérité et qui par elles 
se montrent justes » (7 : 181). La communauté désigne les envoyés 
et les membres leurs héritiers qui appellent les hommes à Dieu et 
les guident vers la contemplation de Dieu par tous ses Noms car 
tous sont les lieux de manifestation de son Essence 23 . 

21 La différence de degré entre ces héritiers tient à leur connaissance 
de la théophanie divine perpétuelle, bien qu’en apparence 
déterminée par un temps précis dans ce hadith : « Notre Seigneur, 
béni et exalté soit-il, descend chaque nuit vers le ciel le plus proche 
lorsque reste le dernier tiers de la nuit 24 . » La descente est ici 
l’expression de la théophanie car « toutes les théophanies sont Ses 
descentes ( tanazzulâtu-hu ) depuis le ciel de l’Unité pure jusqu’à la 
terre de la multiplicité ». Le ciel le plus proche {al-samâ’ al-dunyâ) 
désigne symboliquement le heu de manifestation de la forme du 
Tout-Miséricordieux que manifeste l’être parfait ( al-kâmil ), 
«singulier et unique à chaque époque 25 ». Si le dernier tiers de la 
nuit est précisé, c’est qu’il est le temps où les dévots, les ascètes et 
ceux dont l’adoration repose sur les œuvres se lèvent pour prier, 
alors que les connaissants contemplent la théophanie divine à tout 
moment. 

Le monde, théâtre des théophanies des Noms 

22 Quelle relation peut-on établir entre la vie d’Abdel-Kader au 
moment où il compose les Mawâqif, alors qu’il se montre toujours 
attentif aux événements du monde, et cette conception 
métaphysique de l’Être et du monde? La notion même de tajallî 
repose sur une vision d’un monde inondé par la lumière divine. 
Elle donne à chaque être, aussi infime soit-il, la valeur 
incommensurable d’une manifestation divine et confère à l’homme, 
en tant que pleinement homme et lieutenant de Dieu par la science 
qu’il a reçu des Noms, une responsabilité immense. 

23 Le monde pour cet homme d’action et de contemplation que fut 
Abdel-Kader est perçu comme le théâtre d’une lutte dont le 
principe, comme chez Ibn‘Arabî, remonte à la confrontation des 
Noms divins de Beauté et de Majesté. C’est ainsi qu’il interprète le 
verset faisant suite au récit de la lutte entre les Fils d’Israël et leurs 
ennemis sous la conduite de Saül puis David : «Si Dieu ne 
repoussait pas les hommes les uns par les autres, la terre serait 
corrompue» (2 : 251). À travers les hommes, mais aussi dans les 
événements cosmiques, se manifestent les Noms divins en 



opposition perpétuelle, provoquant ainsi les luttes entre les 
hommes et à l’intérieur de l’homme. Seuls les hommes de Dieu 
opèrent la réunion de ces noms en opposition et conflit car ils sont 
eux-mêmes les lieux de manifestations du nom Allâh qui réunit 
tous les Noms divins. C’est par de tels êtres que se maintient 
l’ordonnance du monde car en eux se résolvent les contraires. C’est 
pourquoi le Prophète a annoncé : « L’Heure ne se lèvera pas sur 
quelqu’un qui dira : Allâh , Allah 26 !» Abdel-Kader condense ici et 
réunit un double enseignement d’Ibn‘Arabî, l’un sur les Noms 
divins, l’autre sur la hiérarchie initiatique et plus particulièrement 
le « Pôle». 

Dans le commentaire des derniers versets de la Fâtiha : « Guide- 
nous sur la voie droite, la voie de ceux sur lesquels est ton bienfait, 
non de ceux sur lesquels est ta colère ni de ceux qui errent», 
Abdel-Kader remarque que seule la voie droite porte le nom de 
sirât mais non les autres, tout en signalant, qu’indépendamment 
de ce terme spécifique, tous les êtres se trouvent sur une voie vers 
Dieu, selon Coran il : 56 : « Il n’est d’animal qu’il ne tienne par la 
mèche frontale, certes mon Seigneur est sur une voie droite». Ici 
encore la marque du Maître est visible 27 . Mais comment concilier 
d’une part la différence radicale entre la voie d’Allah et les voies 
contraires et d’autre part l’affirmation que tous les êtres, qu’ils le 
veuillent ou non, suivent une voie vers Dieu. Abdel-Kader cite le 
hadith rapporté par IbnMas‘ûd : «Un jour l’Envoyé de Dieu - sur 
lui la grâce et la paix - traça pour nous un trait puis traça des petits 
traits à droite et à gauche de ce trait et dit : - ceci est la voie de Dieu 
et ceci sont des chemins. À la tête de chacun d’eux, il y a un démon 
qui appelle à le suivre 28 . » Partant du principe coranique selon 
lequel tout être est sur une voie de Dieu, Abdel-Kader voit dans la 
voie droite le lieu de manifestation du nom Allâh et dans les autres 
chemins les manifestations des aspects particuliers des Noms 
(mazâhir juz’iyyât al-asmâ’). Du point de vue de la Réalité 
essentielle, bien que d’une multiplicité incommensurable, ils 
restent une manifestation des Noms divins qui ne sont autres que 
Lui. Ce sont donc des noms divins qui égarent les hommes de la 
voie droite, puisqu’il est dit : « Dieu égare qui II veut et guide qui II 
veut... » (35 : 8). Les noms « Celui qui égare » et « Celui qui guide » 
se trouvent en opposition relative sur le plan de la Loi, mais « Celui 
qui guide » conduit nécessairement à la voie droite car les Noms de 
Beauté et de Miséricorde doivent finir par l’emporter. Le malheur 
et le châtiment sont des états contingents, alors que les êtres sont 
essentiellement destinés au bonheur quels que soient les états par 
lesquels ils doivent passer. Ici encore une même vision 



métaphysique de l’univers conduit le maître et le disciple à une 
conclusion identique sur le devenir des êtres, voués finalement et 
sans exception à la miséricorde divine qui embrasse toute chose. 

25 La théophanie des Noms implique une vision cyclique mais sans 
répétition du devenir du monde, car la théophanie est sans fin. 
Selon le verset : « C’est Nous qui hériterons de la terre et de ceux 
qui vivent à sa surface, et c’est vers Nous qu’ils seront ramenés » 
(19 : 40), le Nom divin «l’Héritier» ( al-Wârith ) annule 
l’attribution de toute forme de possession, non des êtres et des 
choses qui de toute manière n’ont jamais appartenu qu’à Dieu, 
mais du profit que chacun en tirait. Le retour obligé des êtres à 
Dieu est décrit dans cet autre verset : « À qui appartient le royaume 
aujourd’hui? À Dieu, l’Unique, le Réducteur» (40 : 16). Dieu, 
Allah, ou le nom qui réunit tous les autres, est le seul héritier du 
royaume. En effet, la fonction des noms l’Unique et le Réducteur ne 
s’exerce plus à l’égard du monde si ce n’est pour consommer sa 
disparition. L’Unique, nom de l’Essence, rappelle son 
indépendance à l’égard du monde et le Réducteur, nom d’Attribut, 
signifie son anéantissement sous l’effet des Noms de Majesté. C’est 
alors qu’intervient à nouveau la théophanie des Noms de 
Miséricorde et de Beauté qui tendent à la manifestation de leurs 
effets et réitèrent ainsi le monde 29 . 

Le regard d’Abd el-Kader sur les hommes 

26 L’explication du devenir du monde par l’effet des théophanies ne se 
limite pas chez Abd el-Kader à une simple doctrine. Quelques 
passages des Mawâqif nous montrent qu’il observait le monde avec 
les yeux d’un homme qui contemple Dieu en toute chose. Interrogé 
sur la raison pour laquelle les musulmans à son époque 
s’empressaient d’imiter les occidentaux en toutes choses, il répond 
que la plupart de ses contemporains, sauf l’élite des serviteurs de 
Dieu, agissent ainsi parce qu’ils pensent que Dieu a apporté son 
secours aux incroyants contre les musulmans. Or il n’en est rien. La 
défaite du musulman vient de ce que s’étant détourné de la Loi de 
son prophète, il se trouve soumis au nom divin al-Khâdhil « Celui 
qui abandonne », qui projette dans son cœur la peur de l’incroyant 
et provoque le triomphe de ce dernier. Les rois et les grands du 
monde musulman s’imaginent que les infidèles l’ont emporté sur 
eux par tout ce qui les caractérise et les distingue des musulmans et 
se mettent à imiter l’Occident, en particulier dans le domaine de 
l’État. Comme chacun cherche à gagner les faveurs de celui qui est 
au-dessus de lui, «ce poison se répand parmi les sujets à tous les 



niveaux chez ceux dont la foi est faible et d’autant plus que la foi 
s’affaiblit, comme on dit : “les hommes suivent la religion de leurs 
rois” ». On commence par imiter l’autre dans ses coutumes 
vestimentaires, dans sa manière de boire et de manger, de se 
déplacer «jusqu’à ce que ce mimétisme et cette imitation du plus 
fort gagnent la croyance et la religion, si toutefois le plus fort a une 
religion». Abdel-Kader vise par ces propos les milieux dirigeants, 
ottomans en particulier, dont l’occidentalisation des mœurs 
s’accompagnait d’une perte des valeurs essentielles de l’islam. 
Mais, nous dit Abdel-Kader, celui qui lui pose cette question, sans 
doute un proche compagnon, ne se satisfait pas de cette réponse 
qui se situe sur un plan légal et psychologique, même si elle fait 
déjà intervenir l’action d’un nom divin, et lui demande une 
explication sur un plan supérieur. Il explique alors ce fait par « la 
cause de la variation des états du monde et celle des théophanies 
des noms divins car la divinité exige en elle-même la variation des 
états que ce soit vers le bien ou le mal, le bénéfique ou le plus 
bénéfique, le nuisible ou le plus nuisible. Les Noms divins exercent 
leur action et leur effet sur les créatures, sans interruption, selon ce 
qu’exige ce qui a été déterminé dans la “Mère du Livre” (Umm al- 
kitâb ) pour tout être créé ». Les créatures, non seulement soumises 
aux statuts des Noms divins, sont aussi l’indication des noms qui 
exerce leur effet sur elles et sur leurs lieux de manifestation. Il n’y a 
pas d’autre explication à chercher pour tout ce qui survient dans le 
monde. Au-delà, on ne peut que citer ce verset, comme le fait 
également Ibn ‘Arabî, en renvoyant à Dieu la raison des choses : « Il 
a donné à chaque chose sa création » (Coran 20 : 50) 30 . 

Cette explication métaphysique des événements terrestres et plus 
précisément de l’actualité confère à Abdel-Kader une grande 
liberté de pensée et lui fait porter un jugement sans complaisance 
sur ses contemporains. Elle permet également de comprendre 
l’étonnante mansuétude qu’il a toujours montrée durant les 
différentes étapes de sa vie à l’égard de ses ennemis et de tous ceux 
qui n’ont cessé de le trahir ou de l’espionner, comme s’il éprouvait 
une profonde compassion pour tous les êtres que le voile de 
l’individualité, de la cupidité et de l’ignorance empêchait de voir ce 
qu’il contemplait lui-même et qui, dans une large mesure, explique, 
sans pour autant les justifier, la mesquinerie et les crimes des 
hommes. 


Théophanie et croyance 



28 La longanimité d’Abdel-Kader n’a d’égal que sa curiosité et son 
ouverture à l’égard de la philosophie et surtout des autres religions, 
attestées tant par ses œuvres que par de nombreux témoignages. 
Cette attitude est fondée sur l’idée que la théophanie divine, tout 
comme elle imprime sa trace sur la réalité mouvante du monde, 
exerce son effet sur les cœurs et donc sur la croyance. Ici encore 
l’explication de la diversité des croyances et de son fondement 
métaphysique et l’affirmation que tous les hommes, aussi bien 
l’athée que l’idolâtre, adorent tous un même Dieu, n’aboutit 
nullement à la mise sur un même pied d’égalité de toutes les 
religions non plus qu’à une apologie de l’islam, mais à l’énoncé 
d’un modèle coranique et muhammadien dépassant les limites de 
la représentation du divin. Le verset : « Dites : Nous avons cm en 
ce qui a été descendu vers nous et en ce qui a été descendu vers 
vous; notre Dieu et le vôtre est unique et nous nous remettons 
totalement ( muslimûn ) à Lui » (29 : 46) invite de manière allusive 
sinon explicite «l’élite des muhammadiens» (khaivâss al- 
muhammadiyyîn ) à reconnaître Dieu dans toutes les modalités de 
Sa théophanie. La descente, expression coranique de la Révélation, 
ne signifie pas une descente du haut vers le bas mais la relation 
entre Celui qui se révèle dans Sa théophanie et celui qui la reçoit. 
La voix passive en occultant le sujet du verbe, renvoie ainsi à « la 
Présence qui embrasse tous les Noms de la divinité», car une 
présence divine ne peut se manifester sous tous les Noms divins. 
Une présence en occulte nécessairement une autre. Cette remarque 
jette une lumière particulière sur la notion même de Révélation, 
laquelle voile et dévoile tout à la fois. Le propre des 
«muhammadiens» est donc de percevoir la théophanie de la 
divinité, d’une part affranchie de toute limitation, transcendante 
dans sa ressemblance à la création et semblable à celle-ci dans sa 
transcendance, et d’autre part de la saisir dans les formes 
particulière de toutes les croyances. Qu’il s’agisse des diverses 
religions ou des différentes conceptions théologiques de l’islam 
dont les 73 «sectes» (firaq ) correspondent à des modalités 
multiples de la théophanie, chacun perçoit Dieu à la mesure de sa 
prédisposition. Les êtres étant créés pour adorer Dieu, l’adoration 
leur est inhérente. Il n’y a donc d’incroyance que de manière 
relative, sous la forme d’une expression erronée, cachant la réalité 
de la divinité selon le sens propre de kufr en arabe (kafara = 
recouvrir). Alors que la plupart des hommes adorent Dieu dans la 
forme plus ou moins limitée de leur croyance ou de leur conviction, 
le saint muhammadien reconnaît Dieu en toute croyance. La 
largeur et l’ouverture de son cœur le prédispose à recevoir la 



théophanie de la divinité dans tous les lieux de Sa manifestation. 
L’enseignement et la perception d’Abdel-Kader coïncident 
parfaitement avec celles du Cheikh al-Akbar qui affirme avoir reçu 
l’explication de toutes les croyances 31 . Le verset «Ton Seigneur a 
décrété que vous n’adorez que Lui » (17 : 23) doit être compris dans 
ce sens 32 . Ce mawqif pourrait constituer le commentaire du 
fameux poème du Tarjumân al-ashwâq, si souvent cité et si mal 
compris : 

29 « Mon cœur est devenu réceptif à toute forme : pâturage pour les 
gazelles et monastère pour les moines... Je professe la religion de 
l’amour ; où que se tournent ses montures. Telle est ma religion et 
ma foi...». Selon le commentaire d’Ibn‘Arabî lui-même, le cœur 
(qalb) est soumis à l’alternance ( taqallub ) des inspirations dues 
aux états spirituels, eux-mêmes engendrés par la succession des 
théophanies divines dans la conscience intime (sirr). Quant à la 
religion de l’amour, elle est une allusion au verset : «Dis : si 
vraiment vous aimez Dieu, suivez-moi ; Dieu vous aimera » (Coran 
3 : 31), car il n’est de religion plus haute que celle fondée sur 
l’amour de celui pour qui on la professe et sur la foi dans le Mystère 
divin. Ceci est le propre des muhammadiens car Muhammad est 
parmi les prophètes l’Amant et le Bien-Aimé (al-Habîb ) et tels sont 
ses héritiers 33 . 

30 Dans le mawqif 362, pas plus qu’elle ne met en cause les exigences 
de la foi, la doctrine de la théophanie de Dieu qui « chaque jour est 
à une œuvre » (Coran 55 : 29) ne conduit à abolir la Loi qui émet 
des jugements sur les choses et les actes et les qualifie. «Les 
œuvres de Dieu sont les états dans lesquels Dieu se trouve 
alternativement et ne sont autres que les lieux où les Noms divins 
exercent leur action ( masârif al-asmâ’ al-ilâhiyya ) et les états 
exigés par les êtres possibles », comme l’exprime le début du verset 
précité « Lui adressent une demande ceux qui sont dans les deux et 
la terre». Tous les êtres sans exception demandent à Dieu chaque 
jour, c’est-à-dire chaque instant, ce qui convient à ce pour quoi ils 
ont été créés. Parmi eux, seuls les hommes et les djinns, nommés 
dans la même sourate (55 : 31) «les deux êtres doués de 
pesanteur » ( al-thaqalân ), ont été prédisposés à l’obéissance et à la 
désobéissance. Il importe ici de faire la différence entre l’œuvre ou 
l’acte de Dieu selon la réalité essentielle (fi-l-Allâh haqîqa ) et l’acte 
émanant de l’homme soumis à la Loi, lieu de manifestation de 
l’acte divin. L’acte se trouve donc «lié entre Dieu et créature» 
(marbût bayn haqq wa-khalq ) sans jamais appartenir totalement à 
l’un et à l’autre. Il y a donc d’un côté l’Être de Dieu ( wujûd al-haqq ) 
et de l’autre les altérations ( taghyîrât ) se manifestant dans un être 



particulier, effets des statuts spécifiques des êtres possibles 
(<ahkâm al-mumkinât ). Or ces statuts ou qualifications, divins dans 
leur principe, ne sont autres que ce que « demandent » les êtres en 
fonction de leur prédisposition ( istïdâd ). Ils se traduisent dans le 
langage de la Révélation et de la Loi par la colère ou l’agrément, la 
récompense et le châtiment, l’ordre et l’interdiction, etc. Le 
serviteur parfait agrée ce que Dieu agrée et s’irrite de ce qui 
provoque la colère divine. Conformément à l’enseignement 
prophétique 34 , il aime en Dieu et déteste en Dieu car amour et 
détestation sont des qualités divines. Il faut donc distinguer dans 
les actes ce qui relève du décret divin auquel il faut croire dans sa 
globalité et ce qui est décrété et peut être un bien ou un mal. Selon 
l’invocation du Prophète, « le bien tout entier est dans Tes mains et 
le mal ne revient pas à toi 35 ». En effet l’Être dans sa totalité est le 
bien et l’acte est du point de vue de la réalité essentielle celui de 
Dieu. Quant au mal, en tant que mal, il ne peut émaner de Dieu 
puisqu’il est absence d’être. Quand Dieu veut une chose et la fait 
venir à l’être par Sa parole «sois! », il faut distinguer l’être même 
de la chose Çayn al-shay0 venu à l’existence et ce qui qualifie cette 
chose et relève d’un statut (ou d’une qualification : hukm ) 
déterminé par Dieu de toute éternité. Dieu ne veut donc pas plus le 
mal qu’il ne l’ordonne car Sa volonté ne concerne pas ce qui est 
éternel. Abdel-Kader met donc en garde contre ceux qui n’ont 
qu’une vision unique de la Réalité et qu’il appelle «les gens de 
l’unicité de la vision» (ahl wahdat al-shuhûd ) 36 . «Contre qui 
serions-nous en colère, leur fait-il dire, puisque c’est l’acte qui 
provoque la colère, or il n’est d’Agent que Dieu». Ces hommes qui 
n’ont réalisé qu’une partie de la vérité et confondent le Principe et 
sa manifestation, sont incapables d’expliquer la nature de leur 
propre âme et la réalité multiple du monde, niant ainsi de fait la 
divinité qui implique la dualité ainsi que les Noms divins et leurs 
effets. À l’inverse d’une telle vision tronquée de la réalité et de ses 
conséquences antinomistes, il rappelle, en conclusion de ce 
mawqif, ce commandement du Prophète qu’il n’a cessé lui-même 
d’appliquer toute sa vie : celui d’entre vous qui voit une chose 
répréhensible, qu’il la corrige par la main - ceci appartient aux 
dirigeants - ou par la langue - ceci appartient aux savants - ou par 
le cœur et ceci est le minimum de la foi 37 . 

Conclusion 

Cette dernière démonstration, présentée de manière simplifiée, 
permet de comprendre l’attrait qu’Abdel-Kader a pu exercer sur le 



milieu des savants damascènes qui suivaient son enseignement et 
dont les questions ont suscité certains développements des 
Mawâqif. En faisant coïncider, à propos de la question classique 
des actes humains, la doctrine métaphysique de la théophanie des 
Noms et le credo ash‘arite, il les aidait à faire coïncider leur 
formation d’oulémas et leur propre expérience du tasawwuf. La 
clarté de son expression et l’évidence de sa démonstration 
s’expliquent par son assimilation profonde, intellectuellement et 
spirituellement, de l’œuvre d’Ibn‘Arabî dont il est 
incontestablement l’un des grands héritiers. Cet héritage, pour 
fidèle qu’il soit, ne contredit nullement la fraîcheur d’une 
inspiration qu’implique la notion même de mawqif ou halte entre 
deux station sur la voie de la science inspirée par Dieu et transmise 
par la présence du Prophète, source de toute sainteté. En puisant à 
cette source, Abdel-Kader, après avoir résisté à la force matérielle 
de l’Occident, a contribué à raviver une doctrine dont il savait 
qu’elle seule pouvait assurer la défense intérieure du monde 
musulman. Avait-il pressenti au sein du mouvement réformiste au 
sein duquel il a peut-être contribué à éveiller des vocations, une 
tendance à se laisser gagner inconsciemment par certaines idées 
occidentales et à oublier les fondements métaphysiques de cette 
doctrine? Toutefois, aussi bien son œuvre, et les Mawâqif en 
particulier, que ses positions humaines, intellectuelles et 
politiques, en Algérie, en France et au Proche-Orient, montrent que 
le terme de résistance ne caractérise aucunement sa personne. 
C’est bien plutôt celui d’ouverture qui lui convient tant sur le plan 
extérieur qu’intérieur. La théophanie ou manifestation dans le 
cœur de l’homme de Dieu et dans la création de la Réalité de l’Être 
à travers Ses Noms et donc les attributs divins et les qualités 
humaines, n’a pas été pour Abdel-Kader qu’une théorie. Il l’a vécue 
intensément, comme l’attestent la justesse de son calame, la 
grandeur de son cœur et la générosité de sa main. 
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p.523, chap.383. 

32. Voir Futûhât, vol. II, p.92, quest. Tirmidhî n°85, vol. III, p.117, chap.330; 
vol. III, p. 248, chap. 354 ; vol. IV, p. 166, chap. 523 ; Fusûs, p. 72. 

33. Voir Dhakhâ’ir al-a‘lâq, commentaire du Tarjumân al-ashwâq, éd. M.‘AR. 
Al-Kurdî, Le Caire, 1968, p. 49-50. 

34. Interrogé par Mu‘âdh b. Jabal sur la foi la meilleure, le Prophète répond : 
«C’est aimer en Dieu et détester en Dieu et employer sa langue à invoquer 
Dieu ». Et puis ? - « C’est aimer pour les hommes ce que tu aimes pour toi-même 
et avoir en aversion pour eux ce que tu as en aversion pour toi-même», Ibn 
Hanbal, Musnad, vol. V, p. 247 ; voir aussi Nasâ’î, Sunan, îmân 2. 

35. Partie d’une invocation d’entrée en prière (voir Muslim, Sahîh, musâfirîn 
201, vol. II, p. 185. 

36. L’émir ne vise nullement ici ceux qui réalisent dans la contemplation de 
l’identité du témoin ( shâhid ) et de l’objet de la contemplation ( mashhûd ) 
l’unicité de l’Être, mais ceux qui s’arrêtent à une vision unique et confondent les 
plans d’existence, que cette confusion soit involontaire ou un simple prétexte. 

37. Mawâqif vol. II, p.485-490. Voir le texte du hadith dans Muslim, Sahîh, 
îmân 78, vol.I, p.50 etc. 
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Résumé 

Les nombreuses citations des maîtres shâdhilis qui émaillent le texte des 
Mawâqif sont telles des signatures du parachèvement initiatique qu’a constituée 
l’affiliation d’Abd el-Kader au cheikh Muhammad al-Fâsî. Elles témoignent 
également des affinités existant entre l’école shâdhilie et l’œuvre d’Ibn ‘Arabî. 
Ces références ont trait pour l’essentiel à l’exégèse shâdhilie des sources 
scripturaires; un tel souci herméneutique, on le sait, est bien le propos des 
Mawâqif. Parmi les thèmes mis en exergue par Abd el-Kader figurent la 
préférence pour la «nuit de la constriction» sur le «jour de la dilatation», la 
concentration sur Dieu seul et l’extrême méfiance à l’égard des faveurs 




surnaturelles, l’axialité de la Réalité muhammadienne et de l’héritage 
prophétique. 


The numerous quotations of the Shâdhilî masters which pepper the text of the 
Mawâqif are such signatures of the initiatic perfecting attained by Abd el-Kader 
through his affiliation to the shaykh Muhammad al-Fâsî. They also testify of the 
standing affinities between the Shâdhilî school and Ibn ‘Arabî’s works. These 
référencés concern mainly the Shâdhilî exegesis of the scripturary sources; such 
an hermeneutic concern résumés, as we know, the purpose of the Mawâqif. 
Amongst the topics underlined by Abd el-Kader we find the preference for the 
“night of constriction” upon the “day of dilatation”, concentration on God only, 
and an extreme distrust towards the surnatural favors, axiality of the 
Muhammadian Reality and of the prophétie legacy. 
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Texte intégral 

Dans le cheminement initiatique, il arrive parfois que l’aspirant ait 
plusieurs maîtres spirituels avant de parvenir au « sevrage » 
(fitâm). Ce processus était du moins fréquent dans les milieux 
soufis au cours des périodes antérieures, comme l’illustre le cas 
d’Abd el-Kader. Si celui-ci se nourrit du patrimoine familial qâdirî, 
et s’il a contracté une affiliation secondaire auprès de cheikh Khâlid 
Naqshbandî durant sa jeunesse, il est avant tout un «héritier des 
sciences akbariennes 1 », disciple de type uwaysî d’Ibn ‘Arabî, dont 
il actualise la doctrine dans ses Mawâqif. 

Pour autant, afin que la réalisation spirituelle ( tahqîq ) d’Abd el- 
Kader soit effective, et que ses prédispositions dans cet ordre se 
libèrent et se parachèvent, il lui fallait un maître vivant qui l’aide à 
«accoucher». Le cheikh Muhammad al-Fâsî (m. 1872), issu de la 



branche darqâwî de la tarîqa Shâdhiliyya, joua ce rôle de «sage- 
homme 2 ». Lorsqu’Abd el-Kader le rencontra à La Mecque en 1863, 
il était quasiment inconnu. L’entourage d’Abd el-Kader s’étonna 
donc fortement de cette affiliation : comment un homme aussi 
célébré que lui, y compris sur le plan spirituel, pouvait-il se mettre 
sous l’obédience de ce Cheikh ? Pour Abdelbaki Meftah, cela est dû 
à la compatibilité, à la synergie même, existant entre la source 
doctrinale akbarienne et la source expérientielle shâdhilî 3 . En effet, 
la Shâdhiliyya est l’une des voies initiatiques soufies ayant joué, de 
manière privilégiée mais non exclusive, le rôle de support de 
l’influence spirituelle du Shaykh al-akbar 4 . Et il est admis qu’Abd 
el-Kader a obtenu la réalisation spirituelle «suprême» ( al-rutba 
al-kubrâ ) à l’issue des retraites ( khalwa ) qu’il a effectuées, sous la 
direction du cheikh al-Fâsî, peut-être dans la grotte Hirâ, là-même 
où Muhammad Ibn ‘Abd Allâh s’était retiré du monde pour 
devenir » Muhammad l’envoyé de Dieu», mais plus sûrement à 
Médine, à proximité du mausolée du Prophète, dans un lieu 
supposé être la maison d’un des Compagnons. Ce n’est autre que 
l’héritage muhammadien qui se jouait ici, dans l’expérience d’Abd 
el-Kader. La pratique assidue des oraisons ( ahzâb ) et litanies 
(<awrâd ) shâdhilies contribua également à cette «ouverture 5 », 
conformément à la parole du maître éponyme de la tarîqa, al- 
Shâdhilî (m. 1258) : « Celui qui récite nos oraisons obtiendra ce que 
nous avons obtenu 6 . » Meftah en conclut que la réalisation de la 
« gnose akbarienne » chez Abd el-Kader n’a pu être effective que 
par l’initiation au «Nom suprême» ( al-ism al-a‘zam) que lui a 
prodigué le cheikh al-Fâsî 7 . 

La « greffe de l’âme individuelle sur l’Âme universelle 8 » a donc 
fonctionné, et Abd el-Kader témoignera de sa reconnaissance dans 
un long poème d’éloges à son Cheikh. Il y déclare notamment que 
celui-ci est un authentique successeur du cheikh «Abû 1 -Hasan» 
al-Shâdhilî 9 . Le fait que ce poème scelle le Kitâb al-Mawâqif n’est 
évidemment pas anodin, et indique de façon à peine allusive que la 
production de cet ouvrage n’aurait pas été possible sans l’influence 
initiatique d’al-Fâsî. Et, certes, on peut considérer que, par leur 
«mariage spirituel», le cheikh al-Fâsî a fécondé Abd el-Kader, qui 
put ainsi enfanter le Kitâb al-Mawâqif 10 ... Abd el-Kader n’évoque- 
t-il pas le fruit de cette union dans la première Halte ( mawqif) de 
l’ouvrage, où il se place en position de récepteur, de réceptacle 
faudrait-il dire ( al-talaqqî ), de la Parole divine 11 ? 


Un héritage herméneutique 



4 Pour mieux comprendre l’enjeu de cette relation entre le cheikh al- 
Fâsî et Abd el-Kader, il faut revenir au titre complet des Mawâqif : 
« Le livre des Haltes sur certaines allusions subtiles que recèle le 
Coran en fait de secrets et de connaissances spirituelles. » Abd el- 
Kader signe ici, à n’en pas douter, sa dette envers l’école shâdhilie, 
qui a ouvert une grande tradition dans la pratique de l’exégèse 
spirituelle ( ta’wîl ) du Coran et du Hadîth. Cette tradition fut 
inaugurée par Abûl-Hasan al-Shâdhilî, et son successeur, 
Abûl-‘Abbâsal-Mursî (m. 1287), en a fait un des piliers de son 
enseignement. «Le saint héritier du Prophète, en effet, a pour 
fonction d’actualiser la Révélation coranique » par les inspirations 
et les dévoilements qui lui échoient 12 . Cette interprétation 
spiritualiste du Coran et du Hadîth, à caractère oral, a été 
consignée et formulée par Ibn‘Atâ’Allâh (m. 1309), lui-même 
successeur d’al-Mursî, dans son ouvrage intitulé Lata if al-minan, 
considéré comme le texte doctrinal fondateur de la Shâdhiliyya 13 . 
Le chapitre cinq est consacré à l’exégèse du Coran, et le chapitre six 
au Hadîth. 

5 Nous avons des exemples précis d’imprégnation par Abd el-Kader 
de la méthode spiritualiste shâdhilie d’interprétation du Coran. Les 
références sont parfois explicites. Abd el-Kader reprend ainsi le 
commentaire ésotérique d’Abûl-H as an al-Shâdhilî à propos du 
Nom divin «l’Apparent» (1 al-Zâhir ), cité dans le verset 57 : 3 : «Il 
est le Premier et le Dernier, l’Apparent et le Caché ». En vertu de ce 
Nom, tout ce qui est apparent est donc le Réel ( al-Haqq ). Par ce 
verset, poursuit Abd el-Kader, Dieu a annihilé tous les autres êtres 
[que son Être]. En effet, il n’y a de Premier que Lui, de Dernier que 
Lui, d’Apparent que Lui et de Caché que Lui 14 ! Abd el-Kader 
mentionne par ailleurs la signification ésotérique d’un hadîth au 
sens abscons, telle qu’elle fut délivrée par le Prophète à Abûl- 
Hasan al-Shâdhilî : «En vérité mon cœur est ennuagé, et j’en 
demande pardon à Dieu, cent fois par jour». Interrogé par al- 
Shâdhilî, le Prophète répondit : « Ô Mubârak, il s’agit de voiles de 
lumière et non de voiles mondains 15 ! » Suit le commentaire d’Abd 
el-Kader 16 . 

6 D’autres fois, les références à l’école shâdhilie sont implicites. Ainsi 
Abd el-Kader reprend-il à son compte, mais sans les citer, le 
commentaire qu’Abûl-Abbâsal-Mursî puis Ibn ‘Atâ’Allâh ont fait 
du verset : « Certes le démon est un ennemi pour vous ; considérez- 
le comme tel 17 ! » : les gnostiques, dont l’énergie spirituelle est 
entièrement tournée vers Dieu, ne sont pas soumis à l’emprise de 
Satan, contrairement aux ascètes et aux dévots, qui sont par trop 
préoccupés à lutter contre lui 18 . 



Les auteurs shâdhilis cités 


7 II transparaît dans les Mawâqif qu’Abd el-Kader a probablement 
assimilé la doctrine shâdhilie durant sa jeunesse. Lors de sa 
période de formation religieuse et spirituelle à la zâiviya, il a 
côtoyé les textes fondateurs de cette école spirituelle : la Durrat al- 
asrâr wa tuhfat al-abrâr 19 d’Ibn al-Sabbâgh (m. 1332), bio- 
hagiographe d’al-Shâdhilî, les Lata if al-minan et bien sûr les 
célèbres Hikam d’Ibn ‘Atâ’Allâh. Nul étonnement à cela, car le 
patrimoine littéraire shâdhilî a connu très tôt une large diffusion 
dans tous les milieux soufis, et au-delà 20 . Il n’est pas sans incidence 
que l’école shâdhilie ait été de plus en plus réceptive, voire poreuse, 
à la doctrine d’Ibn‘Arabî; cette imprégnation est perceptible 
surtout à partir d’Ibn‘Atâ’Allâh. Les profondes affinités liant la 
doctrine akbarienne et la source expérientielle shâdhilie ont été 
soulignées plus haut. 

8 Telle qu’elle se dégage du Kitâb al-Mawâqif la vénération d’Abd 
el-Kader à l’égard des maîtres shâdhilis n’est pas convenue ou 
stéréotypée; elle provient d’une connaissance intime de leur 
personnalité spirituelle et de leur enseignement. Quel souvenir a-t- 
il gardé de ses visites aux tombeaux d’al-Mursî et d’Ibn‘Atâ’Allâh, 
effectuées en 1825-1826, alors qu’il accompagnait son père au 
Pèlerinage ? Il avait alors environ dix-huit ans. Dans les Mawâqif, 
Abûl-Hasan al-Shâdhilî est appelé «le grand gnostique» ( al-‘ârif 
al-kabîr 21 ), « notre maître » ( ustâdhu-nâ 22 ), alors qu’Abd el-Kader 
cite relativement peu de noms, et est plutôt sobre dans les éloges 
qu’il adresse. Il relève également que le «sultan des oulémas», 
al-Tzz b.‘Abdal-Salâm (m. 1261) s’est «converti» au soufisme 
après sa rencontre avec al-Shâdhilî 23 . Le maître shâdhilî le plus 
mentionné est Ibn‘Atâ’Allâh : Abd el-Kader est pétri de ses Hikam, 
qu’il cite de façon extrêmement spontanée 24 . Un autre Cheikh et 
auteur shâdhilî occupe une place privilégiée dans le Kitâb al- 
Mawâqif, du fait sans doute de sa proximité avec la doctrine d’Ibn 
‘Arabî : dans les quatre occurrences où il apparaît, souvent de 
concert avec Ibn ‘Arabî et ‘Abd al-Karîm al-Jîlî, ‘Alî Wafâ (m. 1404) 
est appelé «le pôle ‘Alî Wafâ». Comme nous allons le voir, il le 
convoque précisément dans le contexte de thèmes akbariens. Mais 
Abd el-Kader n’oublie pas le soubassement de la tarîqa 
Shâdhiliyya, en la personne de ‘Abd al-Salâm Ibn Mashîsh (m. 
1228), maître d’al-Shâdhilî. 

9 De façon générale, les Shâdhilis sont d’autant plus loués pour 
l’authenticité de leur sainteté qu’Abd el-Kader stigmatise par 
ailleurs des imposteurs, des «hérétiques ( zanâdiqa ) se réclamant 



de la Shâdhiliyya » : ayant mal saisi l’enseignement spirituel délivré 
dans les ouvrages de ‘Abdal-Karîm al-Jîlî, ils se sont totalement 
affranchis de la Loi révélée 25 . Il s’agit sans doute des mêmes soufis 
déviants dénoncés dans le Mawqif 158, qui dévoilent publiquement 
des réalités ésotériques dont ils ne maîtrisent ni l’appréhension ni 
la formulation 26 . Selon Itzchak Weismann, il s’agirait d’un groupe 
damascène dirigé par un certain Sald al-Khâlidî (m. 1877), affilié à 
la Yashrûtiyya. Le fondateur de cette branche shâdhilie-darqâwie 
au Proche-Orient, ‘AlîNûral-Dîn al-Yashrûtî (m. 1899) désavoua 
ces disciples gênants, mais en vain 27 . 

Les thèmes doctrinaux shâdhilis dans le Kitâb 
al-Mawâqif 

Abd el-Kader fait siens certains thèmes doctrinaux issus 
directement de la Shâdhiliyya; là encore, il fait référence à cette 
école tantôt de manière explicite, tantôt implicite : 

Est affirmée la précellence de l’état psycho-spirituel de la 
«constriction» ou «resserrement» ( qabd ) sur celui de la 
«dilatation» ( bast ). Le qabd, en effet, maintient l’âme 
humaine dans la servitude ontologique Çubûdiyya ) qui est sa 
véritable condition, et réduit donc la part de l’ego. L’école 
shâdhilie a particulièrement mis l’accent sur ce corrélatif 
d’opposition majeur de la psychologie soufie. Abd el-Kader 
reprend à son compte l’image de la « nuit de la constriction » 
et du «jour de la dilatation », se situant ainsi dans le sillage du 
maître éponyme de la Shâdhiliyya 28 , et d’Ibn ‘Atâ’ Allâh, qui 
affirme dans une de ses Sagesses que Dieu « t’octroie parfois 
dans la “nuit de la constriction” plus que tu ne peux obtenir 
dans la lumière du “jour de la dilatation” 29 ». En effet, 
l’intimité que le saint partage avec Dieu peut l’amener à se 
relâcher, à se «dilater» dans sa relation avec Lui. La 
« constriction » a pour but d’empêcher une telle désinvolture 30 . 
Est pareillement affirmée l’exigence de la sincérité dans la 
démarche spirituelle. Cette sincérité doit être épurée, absolue, 
d’autant plus que nul - même et surtout le saint - n’est à l’abri 
de la ruse divine ( al-makr al-ilâhî ), qui peut mener 
insensiblement l’âme à sa perte (istidrâj ). Ce qui paraît à 
première vue une faveur spirituelle peut se révéler être une 
disgrâce. Il faut donc oblitérer en soi toute prétention 
spirituelle. D’où la méfiance extrême qu’éprouvent les 
Shâdhilis pour les signes extérieurs tels que les miracles. 



« L’important pour l’être spirituel n’est pas de “replier 
miraculeusement la terre” ( tayy al-ard ) pour se rendre à La 
Mecque ou ailleurs, mais de “replier” les attributs de l’ego 
pour se rendre chez son Seigneur», disait al-Mursî 31 . En 
définitive, la plus belle faveur que Dieu puisse octroyer à 
l’homme est la gnose. « Il se peut, affirme Abd el-Kader en ce 
sens, que les faveurs spirituelles que Dieu accorde à ces saints, 
telles que les stations initiatiques, les dévoilements et les 
miracles, soient en réalité un mal et proviennent de la ruse 
divine, à l’exception de la science ! Je veux parler, bien sûr, de 
la science des gnostiques. En effet, elle te fait voir à tout 
instant ton indigence face à Dieu, et ta servitude ontologique 
Cubûdiyya ) 32 . » 

11 Pour les Shâdhilis comme pour Abd el-Kader, l’essence de 
l’enseignement spirituel réside dans la concentration sur Dieu seul 
(< al-jam‘ ‘alâ Allah), au-delà même des phénomènes ou des plaisirs 
spirituels. Abd el-Kader cite à cet effet une Hikma qu’il attribue à 
IbnAlâ’Allâh : «L’invocation (du‘â 0 est une chose entièrement 
viciée et faussée, sauf quand elle porte l’intention de l’adoration et 
de l’intimité avec Dieu : cela seul est agréé 33 . » Tout matérialisme 
spirituel est donc proscrit. À un homme pressant Abûl-Hasanal- 
Shâdhilî de lui livrer les secrets de l’alchimie, le Cheikh répond 
qu’il faut transmuer le sens de ce terme : la véritable alchimie est 
intérieure, et elle consiste à s’attacher exclusivement à Dieu 34 . De 
fait, au début de son cheminement, al-Shâdhilî est passé par la 
tentation de subvertir la science spirituelle au profit de besoins 
mondains : ayant sollicité de Dieu le don de l’alchimie matérielle, il 
s’est vite rendu compte que cela l’amenait à manier des forces viles, 
car attachées à ce monde 35 . 

12 Ces derniers thèmes relèvent tous de la sobriété/lucidité spirituelle 
(< al-sahw ) qui caractérise fortement l’école shâdhilie, et qui inscrit 
ses représentants dans la «voie du blâme» parcourue par les 
Malâmatis. 

13 À propos des différentes catégories de l’amour existant entre Dieu 
et l’Homme, Abd el-Kader stipule, à l’instar des shâdhilis, la 
supériorité des gnostiques sur les ascètes, voire l’absence de toute 
réalisation spirituelle chez ces derniers. Citant cette Hikma 36 d’Ibn 
‘Atâ’ Allâh : « Les adorateurs et les ascètes quittent ce monde alors 
que leur cœur est empli par tout ce qui est autre que Dieu (aZ- 
aghyâr) », Abd el-Kader en conclut que ceux-ci sont voilés et qu’ils 
sont encore prisonniers d’une vision dualiste du monde (aZ- 
ithnayniyya) 37 . Pour les shâdhilis, l’ascèse (zuhd) est périlleuse sur 



le plan spirituel. En effet, en mortifiant son ego et en renonçant au 
monde, l’ascète accorde à ceux-ci une place indue ; il tombe ainsi 
sous le coup de l’«associationnisme» ( shirk ) subtil, puisqu’il ne 
peut les évacuer de sa conscience. «Tu glorifies le monde en 
cherchant à t’en détacher!», avertissait al-Shâdhilî. Selon 
Ibn Alâ’Allâh, qui commente cette parole, il n’y a pas heu de se 
détacher de ce qui n’a pas d’existence réelle 38 . Le gnostique, lui, 
prend le monde pour ce qu’il est : il l’accepte, l’épouse, pour mieux 
le transcender, car il voit la beauté de Dieu en lui [Uniquement la 
beauté? Ou voit-il les signes ( âyât ) de Dieu?]. 

14 D’autres thèmes shâdhilis retenus par Abd el-Kader ont une 
texture akbarienne, qui ne fait que confirmer l’imprégnation de 
plus en plus grande par les auteurs shâdhilis de la doctrine 
spirituelle d’Ibn‘Arabî. Est nommément crédité de cette influence 
‘AlîWafâ, sur le thème - explicitement akbarien- de l’universalité 
de la Miséricorde et du bonheur dévolu à toutes les âmes humaines 
dans l’au-delà 39 . Dans les Mawâqif, la doctrine-expérience de la 
«Réalité muhammadienne», magistralement formulée par Ibn 
‘Arabî, trouve une assise large chez les shâdhilis. Rappelons-en le 
fondement : au-delà de l’individu, Muhammad réside sa Réalité 
métaphysique préexistante à toute la création, source et mobile de 
celle-ci, la Haqîqa muhammadiyya. C’est par l’intériorisation 
transformante de cette Haqîqa que les saints musulmans, dans 
cette humanité post-prophétique, héritent de la fonction cosmique 
du Prophète. « Puisque tu as conscience que la mission de guide 
spirituel ne saurait prendre fin [même après le cycle de la 
prophétie], explique Ibn‘Atâ’Allâh, tu peux en déduire que la 
lumière qui se dégage des saints provient de l’irradiation de celle de 
la prophétie sur eux. Sache que la Réalité muhammadienne est 
semblable au soleil, et la lumière du cœur de chaque saint à autant 
de lunes. Tu le sais, la lune éclaire parce que la lumière du soleil se 
pose sur elle et qu’elle la réfléchit. Le soleil illumine donc de jour, 
mais aussi de nuit par l’intermédiaire de la clarté lunaire : il ne se 
couche jamais ! 40 » 

15 Abd el-Kader semble avoir pratiqué la « Prière mashîshiyya » (aZ- 
salât al-mashîshiyya ) d’IbnMashîsh, car il la cite à trois reprises 
dans l’éclairage de la Réalité muhammadienne. «Cette prière de 
moins de deux cents mots est une invocation pour la connaissance 
de l’essence de la Prophétie muhammadienne, présentée comme 
source des lumières et summum des vérités 41 . » Abd el-Kader 
explique que « tout esprit provient de l’esprit universel 
muhammadien ( al-rûh al-kullî al-muhammadï), mais de façon 
imparfaite, à l’exception des êtres réalisés spirituellement parmi les 



héritiers muhammadiens. La perfection, en effet, est imprimée en 
eux, comme le sceau de l’imprimeur dans la cire ou dans une 
matière semblable 42 ». Abd el-Kader conclut par cet extrait de la 
salât mashîshiyya le long Mawqif 89 où il évoque les multiples 
noms de la Réalité muhammadienne : 

...Il [le Prophète] rendit les autres créatures impuissantes 
[à percevoir sa Réalité] 

£lâ lia j V ... 

Au point que personne avant et après nous ne l’a réellement connu 
et ne le connaîtra jamais 43 . 

16 Cette Réalité est aussi perçue comme la « Lumière 
muhammadienne» ( al-nûr al-muhammadï), laquelle ne quitte 
plus l’être éveillé. Abd el-Kader ne manque donc pas, dans ce 
même Mawqif 89, de lui donner, parmi d’autres noms, celui de « 
Lumière». « Toutes les créatures, précise-t-il, s’originent en 
Muhammad, croyants et incroyants. C’est pourquoi les êtres 
accomplis ( al-kummal ) le voient continuellement en toute chose, 
de sorte qu’al-Mursî a dit : « Si l’Envoyé de Dieu disparaissait à mes 
yeux ne fût-ce que le temps d’un clin d’œil, je ne me compterais 
plus au nombre des musulmans 44 ». Cette parole, rapportée 
également par Ibn‘Atâ’Allâh à propos de son maître al-Mursî 45 , 
témoigne de l’exemplarité, aux yeux d’Abd el-Kader, de 
l’expérience spirituelle des maîtres shâdhilis. Il s’y reconnaît 
pleinement, car il fait état juste après, dans la continuité, de sa 
propre expérience de rencontre avec la Réalité/Lumière 
muhammadienne, à Médine. 

Conclusion 

17 Si Ibn ‘Arabî est incontestablement la référence doctrinale majeure 
d’Abd el-Kader, et s’il est beaucoup plus cité, dans les Mawâqif 
que toute autre figure du soufisme, la Shâdhiliyya y apparaît 
comme la source initiatique, opérative, majeure. En témoigne la 
sobriété qui se dégage, par contraste, des mentions faites de 
Abdal-Qâdir al-Jîlânî, éponyme de la tarîqa Qâdiriyya, dans 
laquelle Abd el-Kader, «le fils de Muhyîal-Dîn», a pourtant été 
élevé. Les affinités évidentes entre Ibn ‘Arabî et les maîtres 
shâdhilis 46 expliquent que pour Abd el-Kader les seconds semblent 
avoir incarné de façon privilégiée les idéaux doctrinaux du premier. 
L’un des fondements de ces affinités réside à n’en pas douter dans 
l’idéal partagé du Malâmî ou Malâmatî. L’attitude intérieure de ce 
dernier vise toujours à la pure transparence à Dieu, à l’abandon de 



toute prétention ontologique, et a fortiori spirituelle, à la 
réalisation de la servitude absolue Çubûdiyya). «Il n’y a rien de 
plus haut dans l’homme que la qualité minérale, écrit Ibn ‘Arabî, 
car il est dans la nature de la pierre de tomber lorsqu’elle est 
abandonnée à elle-même, et c’est là la véritable ‘ubûdiyya 47 . » Tel 
est bien l’idéal des Shâdhilis, qui tendent à investir au plus près 
une servitude éminemment paradoxale car, comme le souligne 
Ibn‘Arabî, elle élève l’humain. 
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Yahyâ) 
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Résumé 

Abd el-Kader et René Guénon (cheikh ‘Abd al-Wâhid Yahyâ) représentent deux 
destins historiques pour une même modalité d’itinéraire spirituel. Cette 
spiritualité se pose comme mécanisme de défense de la «Tradition» 
métaphysique, face à l’irruption d’une modernité occidentale aliénante et 




subversive. L’action publique et l’expérience intime, indissociables, signent et 
signifient une « présence » de deux grandes figures du rapprochement et de la 
convergence des «traditions», en tant que contextes socio-historiques 
particuliers. L’historicité de leurs profils respectifs représente deux aspects d’une 
même modalité de réalisation spirituelle : la réalisation «descendante». Le 
renouvellement spirituel de l’Occident passe par la constitution d’une « élite » 
dont les fondations se lisent dans les modèles expérientiels d’Abdel-Kader et de 
Guénon. Une même identité spirituelle prenant deux formes expressives sous- 
tendues par des contextes socio-historiques différents. 


Abdel-Kader and René Guénon (sheikh Abd al-Wâhid Yahyâ) represent two 
historical destinies for the same modality of spiritual realization. This spirituality 
settles as a mechanism of defense of the metaphysical “Tradition”, facing the 
irruption of Western modernity. An alienating and subversive modernity. Public 
action and private expérience, indivisible in fact, sign and serve a “presence” of 
two great figures of rapprochement and convergence of “traditions”, as 
particular socio-historical contexts. The historicity of their respective profiles 
represents two aspects of the same modality of spiritual realization: the 
“descending” realization. The spiritual renewal of Occident pass by the 
constitution of an “elite” whose foundations are read in the experiential models 
of Abdel-Kader and René Guénon. A same spiritual identity taking two 
expressive forms underlain by different socio-historical contexts. 
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Texte intégral 

Introduction 

L’exposition textuelle, théorique et technique, de la transformation 
intérieure chez Abdel-Kader et René Guénon, ainsi que l’examen 



de la structuration de certaines de leurs «expressions» sociales, 
peuvent permettre au chercheur d’apporter quelques éléments 
pour la compréhension des « profils » de ces deux grandes figures 
spirituelles. Certaines notions développées par Guénon lui-même 
apportent un éclairage quant aux modalités spirituelles concernant 
son propre cas aussi bien que celui d’Abdel-Kader. 
L’aboutissement naturel -logique d’une transformation et d’une 
réalisation spirituelles- est l’«anonymat». C’est dire, d’une 
manière générale, que dans le tasawwuf, les traces mnésiques 
sociales des « réalisés » sont infimes voire totalement absentes. Sur 
le plan doctrinal, la différence reste de taille entre le véritable soufi 
et le mutasawwif. L’un relève de l’histoire, l’autre est a-historique 
ou transhistorique. 

2 C’est que personne ne peut se dire soufi, si ce n’est par pure 
ignorance, car il prouve par là-même qu’il ne l’est pas réellement, 
cette qualité étant nécessairement un «secret» (sirr) entre le 
véritable soufi et Allah ; on peut seulement se dire mutasawwuf, 
terme qui s’applique à quiconque est entré dans la «voie» 
initiatique, à quelque degré qu’il soit parvenu ; mais le soufi, au 
vrai sens de ce mot, est seulement celui qui a atteint le degré 
suprême 1 . 

3 C’est ce sirr ou secret de la réalisation entre le murîd (désirant) et 
le murâd (désiré) qui impose l’anonymat. 

4 L’être qui a atteint un état supra-individuel est, par là-même, 
dégagé de toutes les conditions limitatives de l’individualité, c’est- 
à-dire qu’il est au-delà des déterminations de «nom et forme» 
{nâma ; rûpa) qui constituent l’essence et la substance de cette 
individualité comme telle ; il est donc véritablement «anonyme», 
parce que, en lui, le « moi » s’est effacé et a complètement disparu 
devant le « Soi 2 ». 

5 Or, l’anonymat n’a été l’apanage ni de l’un ni de l’autre. Quelles en 
peuvent être les raisons? Ou comment spécifier leurs itinéraires 
spirituels? La visibilité historique de ces deux «référents» de 
l’ésotérisme musulman et universel, montre qu’ils s’inscrivent dans 
une stratégie globale du renouveau spirituel de l’humanité en 
général et de celui de l’Occident en particulier. Nous pourrions dire 
d’une renaissance spirituelle de toutes les aires culturelles 
contaminées par le processus de sécularisation. À quelques rares 
exceptions près, la distinction Occident-Orient, pour ces aires 
culturelles, n’est plus productive. Les grandes lignes ou les 
différents scénarios de cette « opération » de constitution de 
l’«élite» spirituelle sont déjà formulés dans Orient et Occident de 
René Guénon 3 . Cette perspective du rapprochement Orient- 



Occident était également présente dans le discours et l’action 
d’Abdel-Kader. Dans les rapports de l’islam à la modernité 
occidentale, et plus particulièrement sous son aspect intérieur, 
spirituel ou soufi, l’émir Abdel-Kader, le cheikh Yahyâ ‘Abd al- 
Wâhid (R. Guénon) et le cheikh Ahmad al-‘Alâwî 4 , constituent une 
constellation des plus significatives et des plus opérantes. Pour ce 
dernier, les spécialistes du domaine soufi s’accordent pour dire que 
son action a été capitale dans les rapports du tasawwuf et de 
l’Occident. Michel Chodkiewicz souligne : 

L’attraction très forte que le Shaykh Al-Alawî exerça sur certains 
Européens qui devinrent ses disciples et le rôle que joua sa tarîqa 
dans l’introduction du tasawwuf en France et dans d’autres pays 
confirment l’adéquation de walâya, sainteté, qu’il incarnait et la 
nature du milieu dans lequel il était appelé 5 à représenter le 
tasawwuf. 

6 La «compréhension» des modalités de réalisation spirituelle ne 
peut donc se limiter à l’analyse de l’expérience intime propre à 
chaque «cas», mais les dépasse. Leur modalité de réalisation 
spirituelle a un caractère double. Elle relève aussi bien du ressort 
de l’expérience privée que de la «présence» et de l’«action» 
publiques. Sans entrer dans l’analyse descriptive de la complexité 
structurale et dynamique d’une réalisation spirituelle effective et 
complète, on peut dire qu’elle se décline en deux grandes phases. 
Une ascendante, l’autre descendante. 

La réalisation ascendante 

7 C’est Laylat al-mïrâf, ou «Ascension nocturne du prophète », qui 
symbolise le prototype de la réalisation ascendante. Elle consiste 
en un retour au Principe par gradations successives. Cette 
dynamique permet à l’individu de parcourir une échelle des états 
de l’être; des états inférieurs aux états supérieurs ou «cieux». 
L’être part toujours d’un certain état de manifestation pour arriver 
à un état hors de toute condition. L’être s’élève jusqu’à son principe 
non-manifesté et y demeure. L’être s’y réalise « pour Soi-même » et 
non pour «lui-même». Dans ce dernier cas il pourrait s’agir d’une 
réalisation de type égoïste ou égotiste où sont confondues deux 
instances radicalement différentes le « Soi » et le « moi 8 ». 

8 Dans la tradition hindoue, cette phase ascendante de la réalisation 
spirituelle est désignée par l’expression pratyèka-buddha : Petite 
voie ou hinayâna où «Atmâ brille sans rayonner». Dans la 
tradition islamique, c’est celle des awliyâ’ (pl. de walî : « saints » 
ou « amis de Dieu ») ; pour être plus précis, d’une certaine 



catégorie de awliyâ’. Cette réalisation ascendante est une 
sortie»du Temps», «du monde des formes», «du cosmos». Elle 
est une « libération des conditions limitatives de tout état 
particulier d’existence 9 ». Pour Guénon, nous avons au moins un 
témoignage et pas des moindres, celui de cheikh ‘Abd al-Halîm 
Mahmûd, grand spécialiste du tasaivivuf et soufi lui-même. Cet 
ancien recteur de 1 ’Université islamique Al-Azhar au Caire atteste 
de la qualité de cette « ascension » chez Guénon. Cette « ascension » 
peut être également perçue comme une « immersion ». 

Par la suite, nous parvînmes à le sortir de son gîte et à 
l’accompagner à la mosquée du Sultan Abû Alâ où nous organisions 
des cérémonies pour la récitation (séances de dhikr) du nom 
d’Allah. On le voyait, au cours de ces réunions, murmurer d’abord 
des mots inintelligibles et pris de légères secousses. Puis les mots 
qu’il prononçait devenaient plus nets et les secousses plus fortes, 
pour faire place ensuite à un profond recueillement 10 . Quand il 
m’arrivait de lui rappeler que l’heure du départ était venue, il se 
réveillait en sursaut comme s’il revenait de régions bien lointaines 11 . 

9 Ce profond recueillement ou istighrâq est dans une certaine 
mesure comparable à la méthode de réalisation spirituelle que Sri 
Ramana Maharshi préconisait et qu’il désignait comme : 
«absorption dans le Soi». Ce processus spirituel est également 
présent chez Abdel-Kader. Ce sont des états où il s’absente à lui- 
même par « attraction » (jadhb ) par une force émanant des états 
supérieurs du «Soi». Sur ce prototype expérientiel nous avons le 
témoignage d’Abdel-Kader lui-même à travers son œuvre, et 
particulièrement son Kitâb al-Mawâqif. 

Je suis de ceux qu’Allâh a gratifié de Sa miséricorde en se faisant 
connaître à eux et en leur faisant connaître la réalité essentielle de 
l’univers par le ravissement extatique et non par le voyage 
initiatique 0 alâ tarîqati l-jadhba, lâ ‘alâ tarîq al-sulûk) 12 . 

10 Cependant, Abdel-Kader émet certaines réserves pour cette 
modalité de réalisation spirituelle par jadhb. Dans le mawqifi, et à 
propos de son cas, Abdel-Kader précise : 

J’ai reçu ce précieux verset selon une modalité spirituelle secrète : 
Allâh, en effet, lorsqu’il veut me communiquer un ordre ou une 
interdiction, m’annoncer une bonne nouvelle ou répondre à une 
question que je Lui ai posée, a pour coutume de m’arracher à moi- 
même - sans que ma forme extérieure en soit affectée - puis de 
projeter en moi ce qu’il désire par une allusion subtile contenue 
dans un verset du Coran. Après quoi il me restitue à moi-même, 
muni de ce verset, consolé et comblé. 



11 Ce témoignage peut être corroboré par un autre beaucoup plus 
externe ; celui de Léon Roches : 

La mèche fumeuse d’une lampe arabe éclairait à peine la vaste tente 
de l’émir. Il était debout, à trois pas de moi ; il me croyait endormi. 
Ses deux bras, dressés à la hauteur de sa tête, relevaient de chaque 
côté son burnous et son haïk blanc laiteux qui retombaient en plis 
superbes. Ses beaux yeux bleus, bordés de cils noirs, étaient relevés, 
ses lèvres légèrement entrouvertes semblaient encore réciter une 
prière et pourtant elles étaient immobiles ; il était arrivé à un état 
extatique. Ses aspirations vers le ciel étaient telles qu’il semblait ne 
plus toucher à la terre. 

12 Admis quelquefois à l’honneur de coucher dans la tente d’Abdel- 
Kader, je l’avais vu en prière et j’avais été frappé de ses élans 
mystiques, mais cette nuit il me représentait l’image la plus 
saisissante de la foi. C’est ainsi que devaient prier les grands saints 
du christianisme 13 . 

13 Comme il l’explique, il quitte maqâm al-farq, celui qui correspond 
à l’état de l’homme ordinaire qui perçoit la Création comme 
distincte de son Créateur, pour maqâm al-jam‘ celui de l’union 
sans confusion. L’être perçoit simultanément l’« Un dans le 
multiple» et le «multiple dans l’Un». Nous sommes donc en 
présence de deux modalités de la séparation. La première 
« séparation » est celle de l’homme ordinaire, la seconde 
«séparation» est celle du sujet arrivé au sommet de son 
« ascension » spirituelle. La question du jadhb, bien qu’elle soit 
abordée par Guénon avec beaucoup de précision et de prudence, 
nous semble concerner plus une approche descriptive du maqâm 14 
que du hâl 15 : 

Le majdhûb appartient normalement à une tarîqa, et, par 
conséquent, il a suivi une voie initiatique, au moins dans ses 
premiers stades ce qui, comme nous l’avons dit souvent, est 
incompatible avec le mysticisme ; mais à un certain moment, il est 
exercé sur lui, du côté spirituel, une « attraction » (jadhb, d’où le 
nom de majdhûb), qui faute d’une préparation adéquate et d’une 
attitude suffisamment «active 16 », a provoqué un déséquilibre et 
comme une «scission», pourrait-on dire, entre les différents 
éléments de son être 17 . 

14 Dans l’expérience d’Abdel-Kader, nous sommes bien en présence 
du jadhb en tant que hâl 18 et non en tant que maqâm 19 . L’examen 
des deux profils, celui d’Abdel-Kader aussi bien que celui du 
cheikh Yahyâ Abd al-Wâhid, montrent donc que leurs modalités de 
réalisation spirituelle ne se sont pas fixées au stade 



«ascensionnel». Reste l’examen de la seconde phase de la 
réalisation spirituelle, celle dite « descendante ». 

La réalisation descendante 

C’est Laylat al-qadr 2 ° : nuit de descente de la Révélation, c’est-à- 
dire du Coran, qui symbolise le prototype de la réalisation 
descendante. Les deux nuits s’envisagent comme une dynamique 
comprenant un double mouvement d’Ascension-Descente. Dans le 
cadre de Laylat al-mi‘râj et après son Ascension, l’«Envoyé», le 
«Prophète» ou le «walî» est «missionné». Il redescend vers la 
manifestation. Du Haqq, de la Vérité, il retourne au Khalq, à la 
manifestation, ou en langage abrahamique, à la Création. Dans 
celui de Laylat al-qadr, la descente du Coran implique également 
sa remontée à la fin des temps c’est-à-dire la fin du cycle de la 
manifestation ou création. Elle suppose d’abord une Ascension 
préalable. L’ascension du Coran marquera la fin du Kali-yuga 21 . 
Dans la tradition hindoue la réalisation descendante est désignée 
par l’expression de Bodhisattva. L’être réalisé qui redescend 
«rayonne et illumine la manifestation». C’est un être 
«missionné». Sa vie est un sacrifice. Elle est «sacrée», et par 
excellence, «con-sacrée à». Dans la tradition islamique, c’est la 
voie spécifique du Nabî (Prophète), ou du Rasûl (Envoyé), c’est-à- 
dire à une «présence» sociale active qui se concrétise par une 
praxis, une mission, un programme normés. Dans la 
«cyclologie 22 » et l’histoire sacrée, d’autres êtres «réalisés» et 
«missionnés» empruntent cette voie. Arrivés au sommet, ils 
doivent redescendre pour accomplir ce qui doit l’être. C’est 
toujours une redescente dans le monde manifesté. Le retour au 
manifesté n’est qu’une illusion. La réalisation descendante n’est 
pas : 


un état mystique passager ; 

une extase, comme «sortie» quelconque de l’«Être» ou 
expérience intérieure dont les traces mnésiques sont celles 
d’un vécu intense ; 

une «Descente aux enfers». Celle-ci n’est en fait que la 
première étape du processus initiatique dont l’objectif est 
d’épuiser les possibilités inférieures de l’être et de purifier 
ainsi l’aspirant à la réalisation spirituelle ; 
une « Réalisation à rebours », infernale, satanique, du domaine 
de la «contre-initiation» et qui caractérise les awliya al- 
shaytân 23 ; 



un retour en arrière. L’acquis dans le développement spirituel 

est stable, permanent et définitif ; 

une régression de type psychologique ou autre. 

16 D’une manière générale, la réalisation descendante reste la 
modalité d’êtres, de sujets exceptionnels. Leur contact plus ou 
moins permanent avec des états supérieurs de l’« Être » implique 
toujours un retour aux conditionnements et aux limitations de 
l’existence humaine. Ils passent du plan de la « contemplation » à 
celui de l’«action». La réalisation descendante caractérise ceux 
dont l’action et la présence sociales sont en résonance totale avec 
l’état de contemplation qu’ils ont réalisé. 

17 Dans cette perspective, l’examen différentiel entre l’action et la 
contemplation ne se borne pas à l’apparence du monde sensible. 
L’irréductibilité et l’incompatibilité entre les deux domaines n’est 
qu’illusion perceptive. Ces deux domaines ne constituent pas 
également les deux pôles d’un même vecteur ou axe. Leur rapport 
dépasse celui de la complémentarité où l’opposition elle-même se 
trouve ainsi dépassée. Même sous cet angle aucune prédominance 
n’est affirmée du fait que l’action et la contemplation sont évaluées 
comme étant équivalentes, voire symétriques. Du fait, que l’action, 
comme le souligne Guénon, n’a pas en elle-même sa propre cause, 
elle est donc toujours seconde. Même légitime, l’action reste 
secondaire par rapport à la contemplation (ou la connaissance). 
Cette dernière trouve en elle-même sa propre causalité. Toujours 
dans cette perspective, l’action ne peut être qu’au service de la 
spiritualité. Le Multiple au service de l’Un, l’Apparent au service du 
Caché. En dernier ressort, action et spiritualité ne sont qu’une 
seule et même chose perçue selon des niveaux métaphysiques 
différents. Quand on examine le mawqif 309, on se rend compte de 
l’audace intellectuelle d’Abdel-Kader dans l’exposition des 
doctrines traditionnelles. C’est incontestablement le signe d’une 
réalisation spirituelle hors du commun. C’est celle de l’Autorité qui 
« s’autorise ». Dans ce mawqif, Abdel-Kader souligne : 

C’est donc Dieu ( al-Haqq ) lequel peut prendre le nom de Seigneur 
et de Serviteur... Dieu est donc tout à la fois l’Adorateur et l’Adoré 24 . 

18 Cette réalisation par la servitude : ‘ubûdiyya, plus que par la ‘ibâda 
ou « adoration », est le signe distinctif qui singularise les parcours 
spirituels d’Abdel-Kader et de Guénon. ‘Abd («serviteur») est le 
prénom commun à ces deux grandes figures. L’un est « Serviteur de 
l’Omnipotent» {‘abd al-Qâdir), l’autre «Serviteur de l’Unique» 
{‘abd al-Wâhid). Cette problématique de la métaphysique de 



l’action est résolue, chez Abdel-Kader, et selon son propre 
témoignage, kashfan lâ ‘aqlan, c’est-à-dire par la voie de l’intuition 
intellectuelle ou spirituelle. Plus précisément par la contemplation. 
Cet enseignement trouve sa source dans le texte coranique lui- 
même 25 . 

19 C’est, à notre sens, au mawqif 131, qu’Abdel-Kader est le plus 
explicite : 

À toute créature correspond un aspect divin, et c’est par cet aspect 
qu’elle agit, non par sa forme sensible. C’est pourquoi celui qui est 
parvenu à la réalisation spirituelle parfaite - et dont le rang est donc 
supérieur à celui du simple initié - déclare : les effets sont produits 
dans les causes secondes - et non par les causes secondes. 

20 Cette métaphysique de l’action propre à la réalisation descendante 
est présente dans plusieurs Mawâqif chez Abdel-Kader 26 . C’est à 
partir de cette approche que se laisse saisir l’historicité de ces deux 
figures. Leurs actions respectives, examinées aussi bien sur le plan 
diachronique que synchronique, montrent qu’elles constituent en 
elles-mêmes un mode de réalisation spirituelle. Elles sont en même 
temps son actualisation, son expression et son prolongement. Elles 
constituent un signe de cette réalisation. Elles en sont le signifiant 
et le signifié. Cette perspective peut aider également à comprendre 
d’autres rapprochements entre ces deux profils. Il se trouve que ces 
deux itinéraires spirituels ont des rapports orthogonaux et 
parallèles. En langage sémiotique, on pourrait parler de rapports à 
la fois métonymiques et métaphoriques : 

21 La métonymie 

D’Abdel-Kader à Guénon, les liens sont aussi bien temporels, 
spatiaux qu’initiatiques. Quelques années et quelques kilomètres 
ont séparé ces deux « profils spirituels » : 

1883 décès d’Abdel-Kader ; 1886 naissance de Guénon ; 
Amboise : heu de captivité d’Abdel-Kader ; Blois : heu de 
naissance de Guénon. Une trentaine de kilomètres séparent 
ces deux villes de la région de La Loire ; 

l’Algérie : patrie d’Abdel-Kader; pays où Guénon enseigna 
durant une année ; 

Le Caire : heu de séjour temporaire pour Abdel-Kader ; heu de 
résidence finale pour Guénon ; 

une captivité «occidentale» pour Abdel-Kader où il continue 
d’écrire pour les orientaux ; une « attraction » orientale pour 
Guénon où il continue d’écrire pour les occidentaux. Deux 
appels différents sur le plan formel, similaires sur le plan de la 
réalisation ; 



la tradition islamique : de naissance pour Abdel-Kader; 
d’adoption et d’installation pour Guénon ; 
le cheikh ‘Illaysh relais spirituel initiatique entre Abdel-Kader 
et Guénon ; 

le cheikh Ibn ‘Arabî relais doctrinal et spirituel posthume 
entre Abdel-Kader et Guénon. 

la tarîqa shâdhiliyya à laquelle les deux appartenaient ; 
tentative de ré-orientation spirituelle d’une franc-maçonnerie 
déviante. 

22 La métaphore 

Au regard du discours traditionnel sur les modalités de la 
réalisation spirituelle et dans l’état actuel du savoir biographique 
sur les parcours initiatiques des deux personnalités, nous pouvons 
noter que nous sommes en présence d’une logique de totalité par 
complémentarité des deux expériences, chacune se suffisant par 
elle-même. 

23 Pour Abdel-Kader, l’accomplissement de deux fonctions lui ont été 
nécessaires : celle du sabre et celle de la « Parole » ; l’action et 
l’enseignement, l’action et la contemplation. Il a été kshatriya et 
brahmane. En sa personne, il a unifié, en mode distinctif, le 
pouvoir temporel et l’autorité spirituelle, en montrant les limites 
du premier et l’ouverture sur l’infini de la seconde. 

24 Pour Guénon : réformé militaire dès 1906. Il n’est pas mobilisé 
pour la première guerre mondiale. Sa plume est sa seule arme, et il 
l’utilisera dans une guerre plus subtile, contre l’occultisme et la 
mentalité modernes. Son action se trouve totalement intégrée dans 
son enseignement. Chez Guénon les deux fonctions se sont 
réalisées en mode synthétique. La fonction de kshatriya est 
absorbée par celle du brahmane. Dans son très long article 
hagiographique, Mohamed Vâlsan repère la relation de Guénon au 
pouvoir temporel à partir de l’interprétation de sa signature 27 . La 
présence de cette fonction temporelle ou royale chez Guénon est, 
selon Mohamed Vâlsan, attestée par sa signature doublement 
soulignée : «R.G. de la Saulaye» sur une question politique «la 
chute imminente du Khalifa ottoman 28 ». À propos de ses 
différentes signatures, Guénon précise : 

Chaque fois que je me suis servi ainsi de signatures, il y a eu des 
raisons spéciales, et cela ne doit pas être attribué à R.G., ces 
signatures n’étant pas seulement des « pseudonymes » à la manière 
des «littéraires», mais représentent, si l’on peut dire des entités 
réellement distinctes 29 . 



25 La sacralité de la Servitude se concrétise, sur le plan formel, par 
deux types d’action dirigées contre deux aspects de la dualité : l’un 
grossier ou physique, l’autre subtil ou psychique. PourAbdel- 
Kader, le jihâd, se fera sous les modes pragmatique et spirituel. 
Pour lui l’«adversité» est surtout une altérité altérante. Pour 
Guénon, le jihâd est plus de l’ordre subtil. La contextualité 
historique a transformé l’« adversité » en une altérité dissolvante. 
Ces deux états de l’adversité 30 peuvent être simultanés ou 
successifs. Le combat physique a duré plus d’une quinzaine 
d’années pour Abdel-Kader et se poursuivit pendant la période 
syrienne durant les années 1860. À une foule imbécile et 
sanguinaire qui réclamait la tête de milliers de chrétiens, il 
déclare : 

Les chrétiens ! répondit Abdelkader : tant qu’un seul de ces vaillants 
soldats qui m’entourent sera debout, vous ne les aurez pas, car ils 
sont mes hôtes... Et vous mes Maghrébins, que vos cœurs se 
réjouissent, car j’en prends Dieu à témoin, nous allons combattre 
pour une cause aussi sainte que celle pour laquelle nous 
combattions autrefois ensemble! Puis se tournant vers Kara- 
Mohammed : Kara ! Mon cheval, mes armes 31 ! 

26 De ce combat, il est non seulement sorti vainqueur, mais adulé et 
reconnu par l’ensemble de l’humanité. Pour Abdel-Kader, les 
choses sont relativement simples. Mis à part sa visibilité historique, 
on peut dire, en restant dans le cadre de l’expérience intime, que 
son profil spirituel est «canonique». Il ne pouvait en être 
autrement. L’actualisation de la semence spirituelle en Occident ne 
pouvait et ne devait se faire que par un être totalement «réalisé». 
Aucune faille, quelle qu’elle soit, ne devait être repérable dans sa 
formation et sa transformation spirituelles. La captivité d’Abdel- 
Kader en France a un sens ésotérique incontestable. Elle est la 
pierre angulaire de la stratégie géo-spirituelle des relations Orient- 
Occident pour les Temps Modernes. Cet être ne pouvait remplir 
sa « mission » de fécondation spirituelle de l’Occident sans de très 
solides garanties. Ces dernières ont coloré son parcours spirituel. 
La limpidité, la sobriété de son action, ne sont que leurs effets. Bien 
que la filiation spirituelle entre Abdel-Kader et le cheikh Yahyâ 
Abd al-Wâhid soit solidement établie, le cas spirituel de Guénon se 
révèle plus complexe. Nous ne sommes plus au stade de l’opération 
de «fécondation» mais bien dans celui de la «genèse» et du 
« développement » du processus de renouveau spirituel de 
l’Occident. Jean Robin formule, nous semble-t-il, une hypothèse 
intéressante : 



L’hypothèse à laquelle nous nous sommes arrêté... envisage l’œuvre 
et la fonction de Guénon comme préformées dès l’origine, et non 
comme le fruit d’une recherche... les caractéristiques du «cas» 
spirituel de Guénon, pour exceptionnelles qu’elles fussent, n’en 
requéraient pas moins, pour que s’actualisât et s’exprimât 
totalement le «dépôt» qui lui a été confié, l’intervention d’une 
influence initiatique, seule capable de jouer en quelque sorte le rôle 
de catalyseur dans une solution sursaturée 32 . 

27 Cette influence initiatique est en filigrane dans son œuvre et 
surtout dans sa correspondance. 

28 À ce stade, il faut peut-être envisager, dans le cadre traditionnel 
islamique, le degré de qualification spirituelle du cheikh Yahyâ 
‘Abd al-Wâhid en fonction de ses éventuels rapports avec les 
afrâd 33 (« Les Solitaires ») ainsi qu’avec leur maître, le mystérieux 
personnage : al-Khidr. Robin y fait allusion à partir d’une 
correspondance entre Guénon et Coomaraswamy datée du 5 
novembre 1936. 

Votre étude sur «Khawjâ Khadîr» (ici, nous disons « Seydna El- 
Khidr ») est très intéressante, et les rapprochements que vous avez 
signalés sont tout à fait justes au point de vue symbolique ; mais ce 
que je puis vous assurer, c’est qu’il y a là-dedans bien autre chose 
encore que de simples «légendes». J’aurais beaucoup de choses à 
dire là-dessus, mais il est douteux que je les écrive jamais, car en 
fait, ce sujet est de ceux qui me touchent un peu trop 
directement 34 ... 

29 Cette question de Sayyidûna al-Khidr est reprise par Guénon le 31 
janvier 1938. Robin le cite : 

La question des individus exceptionnels se trouvant dans un milieu 
où il n’y a pas d’initiation est effectivement assez embarrassante à 
certains égards ; il peut, dans certains cas tout au moins, arriver à ce 
qu’il soit remédié à cette situation par des circonstances également 
exceptionnelles ; mais la vérité est que ceci ne relève pas de la 
juridiction du Qutb, mais de ce qui est représenté par la fonction 
d ’El-Khidr, en tant que maître des Afrad 35 . 

30 Selon la description d’Ibn ‘Arabî, le nombre des afrâd est inconnu 
et impair 36 . Ils sont également appelés les muqarrabûn, «les 
rapprochés». Ils représentent une catégorie spécifique dans la 
hiérarchie de la sainteté dans la tradition soufie : 

Les afrâd, qui se situent donc au même degré spirituel que le Pôle, 
ne sont pas soumis à l’autorité de ce dernier (exception faite de ceux 
d’entre eux qui, investis d’une fonction particulière - imâm, badal, 
etc., sont intégrés à la hiérarchie initiatique) 37 . 



31 Pour revenir à l’explication guénonienne elle-même, son cas 
relèverait, beaucoup plus, de ce qu’il appelle la «sagesse innée», 
que celui de la «sagesse acquise 38 ». Cette sagesse innée ne l’ayant 
nullement dispensé du rattachement à une chaîne initiatique. La 
contextualité socioculturelle que Guénon se devait de combattre lui 
imposa le terrain des affrontements : le monde intermédiaire avec 
toute la complexité qui le caractérise. La maîtrise de ce monde était 
une condition fondamentale dans le processus de réalisation 
spirituelle chez Guénon. 

32 Pour la préparation à cette fonction de «témoin de la tradition», 
dans un contexte occidental dominé par le travail de la contre- 
initiation, il y avait nécessité pour Guénon d’une « connaissance de 
l’intérieur pour la mieux combattre 39 ». Cette connaissance devait 
également s’étendre, aux applications des principes métaphysiques 
pour mieux appréhender les modalités des courants mentaux qui 
manipulent et orientent la vie moderne. En réalité, le fait saillant 
des profils spirituels de ces deux maîtres est cette connaissance des 
«trois mondes» : sensible, subtil et spirituel, qu’ils nous ont 
transmise à travers leurs œuvres et également par leurs actions. 
Les cadres d’émergence et d’exposition de la doctrine ésotérique 
diffèrent chez ces deux herméneutes. Pour Abdel-Kader, la 
naissance des Mawâqif est d’origine «orale», en langue sacrée, et 
liée à un événement précis. Il s’adressait, originellement, à un 
public restreint et précis dans un espace culturel «oriental», 
musulman, relativement non hostile. L’approche didactique 
d’Abdel-Kader est spécifique à une tradition religieuse donnée. Elle 
relève plus de l’interprétation du texte sacré et de ses 
commentaires akbariens 40 pour un public d’initiés, que d’une 
exposition à des néophytes. Pour Guénon, les choses sont un peu 
plus complexes. L’exposition et l’interprétation de la doctrine passe 
essentiellement par l’écriture 41 et par les langues profanes 42 , par 
l’édition et la diffusion pour un lectorat «occidental», plus ou 
moins large et plus ou moins sécularisé. 

Conclusion 

33 Ces deux expositions de la Doctrine se veulent universelles. L’une à 
partir de l’expérientiel d’un des plus grands maîtres de 
l’ésotérisme, Ibn ‘Arabî, l’autre à partir d’une doctrine 
référentielle : l’hindouisme. Nous sommes en présence de deux 
stratégies d’exposition, de diffusion et de revivification du 
patrimoine traditionnel qui répondent, en fait, à une logique de la 
complémentarité et de la succession des missions spirituelles. 



34 La première mission, celle d’Abdel-Kader, a pour ancrage une 
tradition à dominante expressive, sonore, liée particulièrement aux 
effets subtils et symboliques des arts phonétiques et de la parole. 
La contextualité orale est à l’origine même de la genèse de Kitâb al- 
Mawâqif : somme expérientielle et sapientielle 43 . 

35 La seconde, celle de Guénon, s’inscrit dans une tradition à 
caractère expressif plastique 44 où domine l’effet subtil et 
symbolique du visuel 45 , du figuratif, particulièrement celui de 
l’écrit, qu’il soit d’ordre public ou privé. 

36 Ces deux missions relèvent d’applications de la praxis spirituelle à 
des degrés différents de la réalité. Ces applications ne sont en fait 
que des adaptations à des contextualités et à des perspectives 
imposées par l’état général des contingences socio-historiques. 
Dans l’optique traditionnelle, qui est celle d’Abdel-Kader aussi 
bien que celle de Guénon, leur action (une seule sous deux formes 
différentes) a pour objectif principal d’apporter un réel « éclairage » 
à une contextualité, plus ou moins avancée, dans le processus de 
rupture avec les principes d’ordre spirituel. 

37 Ces deux itinéraires de quête d’Absolu ont à la fois des rapports 
syntagmatiques et paradigmatiques. Ces deux expérientiels 
spirituels ont, dans l’ordre chronologique ou historique, des liens 
syntagmatiques. Ils se situent dans une logique praxique de type 
combinatoire. La « présence » ou l’historicité de Guénon suit celle 
d’Abdel-Kader et la complète. On pourrait même dire que sous un 
certain aspect, l’une est « sujet », l’autre est « prédicat ». 

38 Leurs «présences» ont également des rapports paradigmatiques. 
Leurs historicités sont de l’ordre de l’analogique, c’est-à-dire 
«synonymes» ou «équivalentes». Elles appartiennent au même 
champ symbolique, sémantique et praxique. La présence de l’une 
ne peut, en aucune façon, signifier l’absence de l’autre. Ces deux 
profils, expriment, en fait, une même modalité de réalisation 
spirituelle actualisée sous deux formes différentes et contingentes 
de l’individualité. 
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Résumé 




En décembre 1847, après plus de quinze années à la tête du jihâd, l’émir Abdel- 
Kader exige en échange de sa reddition qu’un vaisseau français le dépose dans 
un port du Levant pour ensuite rejoindre La Mecque. Victime d’un parjure, il est 
placé en captivité en France (1848-1852), période au cours de laquelle il réitère 
son vœu de se rendre dans la première ville sainte de l’islam. Après sa libération 
et son départ pour l’Orient (déc. 1852), il lui faut encore attendre dix ans avant 
de prendre son bâton de pèlerin. Entre temps, la vocation spirituelle d’Abdel- 
Kader al-Hassanî s’affermit. Le Hajj de 1863-1864 coïncide avec la rencontre 
d’un guide spirituel ( murshid ) qui vit précisément dans la «Mère des Cités» 
([Umm al-Qurà). Cette rencontre avec le cheikh Muhammad al-Fâsi, dans un 
haut lieu de l’histoire et dans un pivot géo-cosmique, transfigure l’aspirant 
Abdel-Kader. Son testament spirituel, le Livre des Haltes (Kitàb al-Mawâqif ) 
donne un témoignage fidèle de ce double voyage, dans l’horizontalité et la 
verticalité. 

December 1847, after over fifteen years leading th e jihâd, the Emir Abdel-Kader 
demands in exchange for his acquiescence that a French vessel take him to a port 
in the Levant so he might subsequently perform the pilgrimage to Mecca. The 
victim of subterfuge, he is held captive in France (1848-1852), a period 
throughout which he réitérâtes his wish of travelli to the holy capital of Islam. 
After libération and his departure for the East (December 1852), he would hâve 
to wait another ten years before taking up the mantle of pilgrimage. In the 
meantime, the spiritual vocation of Abdel-Kader al-Hassanî cornes into its own 
and asserts itself. The Hajj, 1863-1864, coincides with his encounter with a 
spiritual guide ( murshid ) living precisely in the «Mother of Cities» ( Umm al- 
Qurà). The meeting with Sheikh Muhammad al-Fâsi, in a historié sanctuary and 
geo-cosmic focal point, transfigures the aspiring Abdel-Kader. His spiritual 
testament, the «Livre des Haltes» (Kitâb al-Mawâqif) represents a faithful 
account of this double-voyage, on both a horizontal and a vertical plane. 
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Texte intégral 

Prémisses 

1 Comme tout contemplatif musulman, Abdel-Kader al-Hassanî a 
entretenu un lien particulier avec la première ville sainte de l’islam. 
À l’instar d’un Ibn‘Arabî, dont la rencontre avec le fatâ, qui lui 
insuffle les Futûhât al-makkiyya(«Les Illuminations 
mecquoises »), se déroule à La Mecque 1 , c’est dans la « Mère des 
Cités» qu’Abdel-Kader atteint sa maturité spirituelle. Une 
expérience qui est en partie consignée dans sa somme spirituelle 
Kitâb al-Mawâqif («Le Livre des Haltes»). C’est au cours de son 
pèlerinage (hajj) durant les années 1863-1864, qui coïncide avec la 
rencontre d’un maître de la tarîqa Shâdhiliyya, que la 
transfiguration ultime s’est opérée. Ce qui va nous intéresser dans 
le présent article, ce sont les étapes qui ont précédé ce pèlerinage. 
Car outre la charge symbolique dont est porteur ce double voyage, 
géographique et métaphysique, il nous donne l’occasion de 
montrer comment un processus politique a pu avoir une incidence 
aussi considérable sur le plan initiatique. 

2 Dans une société du xix e siècle pétrie d’islam, La Mecque est bien 
plus qu’une cité sainte. Elle représente une sorte d’espace 
intermédiaire, une antichambre de l’au-delà ( al-âkhira ). Quoi de 
plus naturel, dans un tel contexte, qu’un musulman, et a fortiori un 
fils de zaouïa, nourrisse l’espoir improbable de finir ses jours dans 
ce que la géographie arabe classique désigne comme le « nombril 
du monde» ( surrat al-ard ). Le jeune Abdel-Kader, issu de la 
noblesse religieuse ( sharîf) et affilié à une tarîqa soufie, a donc très 
certainement rêvé de fouler cette terre vénérée qui recueillit, outre 
la Révélation, le premier et l’ultime souffle du prophète 
Muhammad. Un rêve qui se réalise, lorsqu’en 1240 de l’hégire 
(1825), il est choisi par son père, sidî Muhyî al-Dîn pour 
l’accompagner au « Grand pèlerinage » (hajj). Une pérégrination de 
près de deux années, au cours de laquelle, outre la péninsule 
arabique, les pèlerins traversent la régence d’Alger, le Beylicat de 
Tunis, la Libye, l’Égypte, la Palestine, la Grande Syrie et l’Irak. Une 
expérience intense qui a profondément marqué le jeune Hâjj 
Abdel-Kader 2 . 

3 L’année 1832 voit l’entrée du fils de Muhyî al-Din dans l’Histoire. 
Nous savons que le nouveau «Commandeur des croyants» n’a 
accepté sa nouvelle fonction que par respect de la Loi religieuse et 



par esprit d’obéissance à son père 3 . L’homme de chapelet a dû 
s’éclipser partiellement, pour laisser émerger l’homme d’État. 
Après des années passées à la tête du jihâd, confronté à des 
difficultés croissantes, et face à un adversaire toujours plus 
puissant et résolu à vaincre coûte que coûte, l’émir Abdel-Kader a 
nécessairement envisagé la possibilité d’un exil en cas de défaite 4 . 
L’immigration ( al-hijra ) vers le Dâr al-islâm est considérée par les 
oulémas de l’époque comme une réponse religieuse à la 
domination de leur pays par une puissance «infidèle». L’émir, 
pour les raisons déjà évoquées, a naturellement porté son dévolu 
sur le Hedjaz. Lorsqu’à la fin de l’année 1847, après quinze ans de 
jihâd, il décide de remettre son sort entre les mains de la France, il 
conditionne sa reddition à son transfert à Alexandrie ou à Saint- 
Jean d’Acre 5 . Bien que les deux premières cités saintes de l’Islam 
ne soient pas explicitement nommées, nous savons que les villes 
portuaires stipulées dans le traité sont des étapes traditionnelles 
des Maghrébins qui se rendent en pèlerinage. La précision est 
apportée par l’émir lui-même : «J’ai demandé au général 
Lamoricière de me faire transporter à Alexandrie, pour de là me 
rendre à la Mecque et Médine. [...] 6 ». Nous connaissons la suite de 
l’histoire : le traité n’est pas respecté par le Gouvernement français 
et le chef algérien est retenu captif en France, avec une centaine de 
ses proches. 

La Mecque pour cible 

Au cours d’un entretien au mois de janvier 1848, la réponse de 
l’émir au colonel Eugène Daumas -qui l’interroge sur les raisons 
de son inclination pour La Mecque- est éloquente : «Eh mon 
Dieu, que pourrait-on m’offrir en échange de La Mecque? Les 
honneurs, les biens, les trésors de ce monde? Tu sais, Daumas, si je 
les méprise. [...] Je le répète, je n’ai plus d’autre désir que d’aller à 
la Mecque lire les Livres Saints, adorer Dieu et m’y faire enterrer 
après avoir visité à Médine le tombeau de Notre Seigneur 
Mohammad. Mon rôle est fini 7 ». Deux mois plus tard, il réitère au 
Gouvernement provisoire son vœu en des termes voisins : « Mon 
seul désir est de me rendre à La Mecque et Médine, pour y étudier 
et adorer Dieu jusqu’à mon dernier jour [...] 8 ». Cette volonté, 
maintes fois exprimée, de finir son existence dans le Hedjaz, 
revient comme un leitmotiv au point que l’officier Estève 
Boissonnet écrit, dans un de ses rapports officiels, qu’elle est chez 
lui une véritable « idée fixe 9 ». Après cinq années de captivité et à la 
veille du rétablissement de l’Empire, l’émir Abdel-Kader et ses 



compagnons sont libérés par le prince-président Louis-Napoléon 
Bonaparte. 

5 À cette époque, le fils de Muhyî al-Dîn ne signe déjà plus de son 
titre de «Commandeur des croyants», préférant utiliser son 
prénom suivi de sa filiation 10 . Autre détail significatif, il met en 
sourdine son vœu de se rendre à La Mecque. Un changement 
d’attitude qui vise surtout à désamorcer la méfiance qu’il suscite 
encore dans l’administration française, notamment au sein du très 
influent ministère de la Guerre. Car sa priorité, en cet automne 
1852, est de gagner au plus vite le Dâr al-islâm, et ce quelle que 
soit la ville retenue. Les négociateurs français et turcs se mettent 
d’accord sur la ville de Brousse ( Bursa ) située dans le nord de 
l’Anatolie. L’ancienne capitale de l’Empire ottoman présente, pour 
la France et la Turquie, l’avantage de couper l’ancien résistant 
algérien du monde arabe, où il jouit toujours d’une certaine 
popularité, et de réduire ainsi ses capacités présumées de nuisance. 
Soulignons, sur un autre plan, que la ville de Brousse a été une 
étape de la pérégrination du cheikh Muhyî al-Dîn Ibn'Arabî (xm e 
siècle). Ce détail a son importance quand on sait le rôle que devait 
jouer quelques années plus tard l’auteur des Futûhât al-makkiyya 
dans les spéculations métaphysiques d’Abdel-Kader al-Hassanî 11 . 
Alors que les combats font rage dans la Crimée voisine, une série 
de secousses telluriques, qui ont commencé au mois de février 
1855, détruit partiellement la ville de Brousse. Les préjudices subis 
par ses proches et les inquiétudes quant à leur avenir 12 conduisent 
Abdel-Kader à envisager de quitter la Turquie. Au cours de l’été de 
la même année, il se rend en France, où il obtient une audience de 
NapoléonIII. D’après Léon Roches, qui cite une lettre d’Abdel- 
Kader 13 , c’est l’Empereur qui évoque la ville de Damas en 
remplacement de Brousse 14 . 

L’étape damascène 

6 Sans nous attarder sur la place de l’ancienne capitale omeyyade 
dans l’eschatologie islamique 15 , rappelons simplement qu’elle a fait 
l’objet d’une bénédiction spéciale du Prophète 16 . Soulignons 
également que le tombeau du Cheikh al-Akbar se trouve en 
contrebas du Mont Qassiyun, qui est lui-même révéré pour porter 
en son sein le sanctuaire des «40 saints (ahddZ) ». Et c’est tout 
naturellement dans une demeure où vécut le Cheikh andalou que 
l’exilé algérien s’installe à la fin décembre 1855 17 . Son entrée dans 
la ville ne passe pas inaperçue, tant sa réputation de héros est 
grande au pays de Saladin 18 . Une popularité qui s’explique surtout 



par la présence d’une forte communauté d’immigrés algériens 19 qui 
adopte pour chef leur prestigieux compatriote, ce qui va constituer 
un motif d’inquiétude à la fois pour l’administration turque de 
Damas et pour les autorités consulaires françaises. 

En sa qualité d’exilé politique de haut rang, Abdel-Kader jouit 
d’une pension financière confortable versée par l’État français 20 . 
S’il bénéficie d’un statut spécifique qui lui assure la protection de la 
France 21 , il est en revanche soumis à une étroite surveillance. Tous 
ses déplacements, ses activités publiques, ses rencontres, etc., font 
l’objet de rapports pour le compte du ministère français des 
Affaires Étrangères. Survenue un peu plus d’un an après son 
arrivée en Syrie, l’interdiction qui lui est notifiée de se rendre en 
visite pieuse ( ziyâra ) à Jérusalem, va crisper les relations de l’exilé 
algérien avec le consul de France à Damas. À la suite d’une requête 
spéciale d’Abdel-Kader auprès de ses contacts parisiens, une 
autorisation de voyage en Palestine lui est finalement délivrée 22 . Si 
cette expérience lui a permis de prendre la pleine mesure des 
contraintes que lui impose son statut d’exilé politique, on peut 
également supposer qu’elle a fait office de test des intentions 
françaises et turques à son égard. En agissant avec fermeté, Abdel- 
Kader semble avoir voulu desserrer l’étau qui le contraignait à une 
semi-liberté, préparant ainsi les autorités politiques à la possibilité 
d’un voyage dans la péninsule arabique. Mais l’affaire n’est pas 
gagnée d’avance. Car outre le fait qu’il suscite toujours la défiance 
dans les milieux « colonistes » français, l’exilé algérien, depuis son 
installation dans le Bilâd al-Shâm, est devenu un enjeu politique 
non négligeable dans les stratégies levantines des puissances de 
l’époque. L’administration turque, qui considère avec un certain 
dédain cet ancien sujet de son ex-régence d’Alger 23 , voit d’un très 
mauvais œil ses relations privilégiées avec le Gouvernement 
français et son ascendant moral sur les Algériens du Sham. Quant à 
la France, elle ne connaît que trop bien les qualités de son ancien 
adversaire pour ne pas sous-estimer le concours précieux qu’il 
pourrait lui apporter dans l’extension planifiée de son influence 
dans le Levant : un rôle qui fut pressenti pour Abdel-Kader dès son 
arrivée à Damas 24 . Nous savons, à ce propos, la pièce maitresse 
qu’il a représentée dans le projet de «royaume arabe»de 
Napoléon III 25 . Une perspective qui ne laisse évidemment pas 
indifférentes les autres puissances en lice et notamment 
l’Angleterre. Mais Abdel-Kader al-Hassanî n’a plus d’autre 
aspiration que spirituelle. Fidele à son engagement de décembre 
1847, il a abandonné toute ambition mondaine pour ne se vouer 
qu’à la seule chose nécessaire à ses yeux. 



8 À son arrivée à Damas, Abdel-Kader était-il déjà un Connaissant 
par Dieu (‘ârif bi-llâh 26 )? Il est difficile de répondre avec certitude 
à cette question. Ce qui en revanche est certain, c’est que sa 
progression spirituelle va s’affirmer et s’affermir dans cette ville. 
Les rapports de l’agent français en charge de sa surveillance 
décrivent un Abdel-Kader passant ses journées dans l’oraison, 
l’étude et la visite des mausolées. Il consacre en outre ses biens et 
son temps à des œuvres de charité et à l’enseignement dans 
plusieurs mosquées de la ville. Bien que vivant en retrait, un 
rapport de mars 1856, le décrit comme admettant : «volontiers 
dans le cercle de ses amis des Marabouts, des Sheikhs, des 
étudiants savants avec lesquels il passe des heures entières en 
conférences qui ont ordinairement trait à la religion ou à la 
littérature. Les diverses opinions des commentateurs du Coran 
sont passées en revue, chacun donne des avis, on discute pour 
s’éclairer mutuellement, etc. [...] 27 ». Ces réunions ont constitué un 
cadre privilégié d’émulation intellectuelle et religieuse pour l’érudit 
Abdel-Kader. Mais sa prédilection est sans conteste pour les 
cercles soufis. C’est auprès de cet auditoire d’initiés qu’il livre un 
témoignage exceptionnel sur des expériences de dévoilements 
(kashf) et d’inspirations ( ilhâm ), qui vont nourrir le Kitâb al- 
Mawâqif 28 , œuvre posthume considérée comme son testament 
spirituel. En dehors, de rares indications géographiques qui 
permettent d’en situer quelques-uns dans une chronologie 29 , la 
plupart des évènements spirituels relatés dans les Mawâqif sont 
impossibles à dater. On peut cependant, sans risque d’erreurs, 
avancer que l’essentiel du contenu du Kitâb est postérieur au hajj 
de 1863-1864. Ce constat éclaire l’enjeu initiatique qu’a représenté 
ce voyage dans le Hedjaz qui devait porter l’aspirant Abdel-Kader 
au point culminant de sa progression spirituelle. Mais avant d’y 
venir attardons-nous sur quelques événements clés qui vont en 
accélérer le processus. 

Un double processus 

9 À l’orée de l’année 1860, Abdel-Kader est en proie à des 
expériences supra-rationnelles intenses, dont ses écrits spirituels 
font état. L’esseulé majdhûb 30 qu’il est depuis de nombreuses 
années est alors confronté aux limites du cheminement solitaire et 
ressent le besoin impérieux d’un guide spirituel ( murshid ). Même 
si le témoignage qui suit, tiré du Kitâb al-Mawâqif, est postérieur, 
il semble se référer à sa propre expérience de la quête du maitre : 
« Il y unanimité des Gens de Dieu sur le fait que, dans la Voie de la 



Gnose, un «moyen d’accès» ( wasîla ), c’est-à-dire un maître, est 
indispensable. Les livres ne permettent nullement de s’en passer, 
du moins dès lors que se produisent les inspirations surnaturelles 
(< al-waridât ), les éclairs des théophanies ( bawâriq al-tajalliyât ) et 
les événements spirituels (i al-wâqïât ), et qu’il devient donc 
nécessaire d’expliquer aux disciples ce qui, dans tout cela, doit être 
accepté ou rejeté, ce qui est sain et ce qui est vicié. [,..] 31 ». Et cette 
autorité spirituelle, Abdel-Kader l’a trouvée dans la personne d’un 
Cheikh de la tarîqa Shâdhiliyya, qui, signe providentiel, est 
installé à La Mecque. Mais pour que la rencontre ait heu, un 
obstacle de taille reste à franchir : obtenir une autorisation de 
voyager. Si pour Abdel-Kader, l’intention est d’ordre purement 
spirituel, les autorités françaises, dont il dépend, craignent quant à 
elles les incidences politiques d’un tel voyage. Elles considèrent en 
effet la ville sainte comme un centre névralgique d’activismes 
politiques où leur ancien adversaire entrerait inévitablement en 
contact avec des opposants à sa politique de domination en 
Algérie : un argument qui a déjà été avancé par le passé 32 . Abdel- 
Kader n’a toutefois pas manqué de soutiens au sein de 
l’administration française, l’épisode de la ziyâra à Jérusalem l’a 
montré. Mais ceux qui ne croient pas à sa «mort» politique 
continuent de peser de tout leurs poids sur son avenir. Seul un 
basculement de l’opinion politique en sa faveur pouvait assouplir 
les mesures préventives prises à son encontre. Et c’est un 
événement tragique qui va tout précipiter. 

L’affaiblissement de l’autorité centrale turque, les répercussions de 
la guerre de Crimée, la montée des nationalismes aggravés par 
l’ingérence des puissances européennes qui bouleverse l’équilibre 
traditionnel entre les communautés, sont autant de facteurs qui 
expliquent la gravité des émeutes dont Damas va être le théâtre au 
cours de l’été 1860. Dès l’année précédente, des foyers 
d’insurrections ont éclaté dans la montagne libanaise entre Druzes 
et Chrétiens maronites. Le conflit s’étend jusque dans la capitale du 
Shâm par l’afflux de réfugiés chrétiens. C’est dans ce contexte 
qu’Abdel-Kader va faire son retour sur le devant de la scène 
publique. Nous ne reviendrons pas sur le déroulé de cette guerre 
civile, dont la communauté chrétienne fut la principale victime, ni 
sur les détails de l’intervention d’Abdel-Kader et de ses 
compagnons 33 . Rappelons juste que pour avoir protégé d’un 
massacre certain les chrétiens de la ville ainsi que les personnels 
des représentations consulaires, l’exilé algérien va recevoir les 
hommages et les décorations de plusieurs États et institutions du 
monde entier. Il est notamment élevé par Napoléon III, dès le mois 



qui a suivi les événements, à la dignité de grand-croix de l’ordre 
impérial de la Légion d’honneur. Son action positive dans la crise 
syrienne a considérablement renforcé ses partisans en France 34 . Un 
climat favorable qui pousse Abdel-Kader à réitérer sa demande 
d’autorisation pour se rendre en pèlerinage à La Mecque 35 . 

11 Jamais, peut-être, figure de l’histoire contemporaine ne nous a 
offert autant qu’Abdel-Kader la possibilité de lier politique et 
métaphysique. La nature même du personnage nous convie à une 
lecture symbolique des événements clés de son existence. Nous 
retiendrons ici deux événements personnels qui ont marqué 
l’année 1861. Abdel-Kader perd coup sur coup, sa mère, Lalla 
Zohra, dont il était très proche, et son frère aîné, Muhammad-Saïd, 
installé depuis peu à Damas. La disparition de ses deux « tuteurs » 
fait de lui un orphelin dans le sens commun du terme mais aussi, et 
c’est cet aspect qui nous intéresse, dans celui qu’en donne la 
tradition métaphysique de l’islam. Et c’est un mawqif qui nous 
éclaire sur cette notion qui s’applique en premier lieu au Prophète : 
« L’orphelin dont il est question ici n’est autre que le disciple chez 
qui le maître [...] a discerné les prédispositions et l’aptitude à 
devenir un homme accompli [...] 36 ». Le double processus, politique 
et initiatique, qui va aboutir à la rencontre entre le maître et le 
disciple va dès lors s’accélérer 37 . 

La rencontre du Compagnon de Voyage 

12 Nous savons qu’au cours des mois qui ont suivi les émeutes de l’été 
1860, la présence de l’exilé algérien à Damas a constitué un facteur 
de stabilité non négligeable. Parallèlement, les démarches 
administratives en vue d’obtenir une autorisation de voyage ont 
suivi leur cours. Et ce n’est qu’à la fin du printemps 1862 qu’Abdel- 
Kader reçoit le précieux document 38 . Durant l’automne-hiver de la 
même année, près de quarante ans après son premier pèlerinage, 
l’exilé algérien s’apprête une nouvelle fois à prendre son bâton de 
pèlerin. Et c’est le lendemain de Noël 1862 39 , le 4 rajab 1279, qu’il 
quitte Damas pour la «Mère des cités» : un voyage dont nous 
connaissons très exactement l’itinéraire. Il embarque à bord d’un 
pavillon français, le «Sinaï», pour se rendre à Alexandrie où il 
accoste le 1 er janvier 1863. Il reste trois semaines environ en 
Égypte. Il met à profit ce séjour pour visiter, en compagnie de 
Ferdinand de Lesseps, le « Chantier du siècle » : le canal maritime 
de Suez. Un projet dont il est un des principaux promoteurs auprès 
des populations musulmanes 40 . Cette étape géographique pointe de 
nouveau une dimension spirituelle qui demande à être décryptée. 



En effet, cet «isthme» qui va permettre la «jonction des eaux 41 » 
selon les termes mêmes d’Abdel-Kader, entre en résonnance avec 
le barzakh, qui peut se traduire par l’«isthme spirituel 42 », et que 
tout itinérant ( sâlik ) traverse au cours de sa progression spirituelle. 
À la fin du mois de janvier, le pèlerin algérien embarque sur un 
bâtiment de guerre mis à sa disposition par Napoléon III, le 
« Curieux», qui met le cap sur le port de Djeddah. Son arrivé dans 
la péninsule arabique coïncide avec le mois de sha‘ban 1279 h., il 
reste alors quatre mois avant le début du rituel du hajj. Et c’est 
probablement au cours de cette période, dans l’enceinte de la cité 
«ennoblie» (Makka al-mukarrama ), qu’il rencontre pour la 
première fois celui qu’il a choisi pour maître. D’après un 
contemporain des faits, le cheikh Muhammad al-Fâsi al-Shâdhilî, 
en voyant son nouveau disciple lui aurait déclaré : « Cela fait vingt 
ans que je t’attends 43 » signifiant ainsi le caractère providentiel de 
leur rencontre. Abdel-Kader a-t-il pris son rattachement initiatique 
dans cet intervalle de temps, et plus précisément au cours du mois 
de ramadan 1279 (février-mars 1863)? Aucun document ne 
permet de l’affirmer, mais une telle hypothèse s’inscrit dans une 
certaine logique initiatique. Car en faisant coïncider la sacralité du 
heu (La Mecque), de l’hôte (le maître spirituel) et du moment (le 
mois de ramadan ), le hajj devait prendre pour le pèlerin Abdel- 
Kader une toute autre dimension. 

Ce voyage, dans l’horizontalité et la verticalité, ouvre la phase la 
plus dense de l’existence d’Abdel-Kader al-Hassanî et il y a 
incontestablement un avant et un après 1863-1864 44 . Arrivé au 
mois de janvier 1863, le pèlerin quitte la péninsule arabique en juin 
de l’année suivante 45 . Entre ces deux dates, le disciple Abdel-Kader 
a partagé l’essentiel de son temps entre les villes de La Mecque et 
de Médine qui ont constitué le cadre de ses transformations 
intérieures. Soumis à une discipline ascétique rigoureuse, les rapts 
extatiques (jadhba ) et les dévoilements {kashj) se multiplient 46 . 
Ces expériences radicales le projettent dans une méta-réalité dont 
il tire à chaque fois un enseignement et dont le Kitâb al-Mawâqif 
est le témoin le plus fidèle 47 . Dans cette progression spirituelle, 
l’homme ancien s’éteint progressivement pour laisser poindre un 
être nouveau. Car lejihâd al-akbar 48 , le «combat majeur» auquel 
Abdel-Kader s’est voué depuis sa jeunesse a pris une tout autre 
ampleur depuis son rattachement initiatique. Et c’est précisément 
entre les mains du cheikh al-Fâsi que le commandement de ce 
jihâd spirituel est remis, et dont la mort initiatique est le signe 
manifeste de la Victoire ( al-fath ) 49 . Curieusement, au cours de 
l’automne 1863, une rumeur sur la mort du pèlerin algérien circule 



à La Mecque 50 . Si l’information devait être par la suite démentie, 
Abdel-Kader a vraisemblablement connu une mort à soi faisant de 
lui un martyr-témoin 51 . 

Le nombril du monde 

14 Est-il besoin de préciser que ces expériences métaphysiques 
intenses se déploient dans un espace-temps chargé sur le plan des 
symboles? Haut heu de l’Histoire, La Mecque est aussi un pivot 
géo-cosmique. Elle est pour le soufi, le symbole d’un sanctuaire 
intérieur. Car ce séjour dans le «nombril du monde», s’apparente 
en tous points à une hijra vers le Cœur de l’être 52 dont la Kaaba est 
précisément le symbole. Localisé au centre du périmètre sacré, ce 
« Cube 53 » vide renvoie à la vacuité du cœur du « serviteur 
croyant 54 » qui est le support par excellence de la manifestation 
divine. Elle est aussi le pôle d’orientation ( qibla ) des priants et le 
point de convergence des pèlerins provenant des quatre points 
cardinaux. Ainsi, de la même manière que toutes les directions se 
résorbent à l’intérieur de la Kaaba, c’est dans le Cœur de l’être 
qu’aboutit ce chemin du multiple vers l’un. À l’instar de celui qui se 
place virtuellement au centre du «Cube» et pour qui toutes les 
directions de l’espace deviennent qibla, celui qui atteint le cœur de 
son être contemple la Face divine ( wajh Allah ) dans tous les 
aspects de la création 55 . Sur les implications de ce degré spirituel, 
qui est conforme à celui de VHomme accompli ( al-insân al-kâmiï), 
Abdel-Kader déclare : «Lorsque [le gnostique] s’oriente vers la 
qibla pour accomplir la prière rituelle, il voit que celui qui s’oriente 
est Dieu, et que celui vers qui il s’oriente est Dieu aussi [...] 56 ». De 
même que le fidele, en se rendant au hâjj répond à un appel par la 
formule consacrée 57 , le Connaissant par Dieu réalise que Dieu est 
« Celui qui appelle Lui-même pour Lui-même et par Lui-même 58 ». 

15 Abdel-Kader consacra par la suite au cheikh al-Fâsî, un poème 
élogieux 59 . Une façon pour lui de marquer sa profonde 
reconnaissance au compagnon d’un voyage qui fut tout à la fois 
hajj, siyâha, hijra et mi‘râj. Un mawqif nous offre une synthèse 
édifiante du processus qui a mené à l’ultime jonction : 

«Dieu m’a ravi à mon “moi” [illusoire] et m’a rapproché de mon 
“moi” [réel] et la disparition de la terre a entraîné celle du ciel. Le 
tout et la partie se sont confondus. La verticale (fuZ) et l’horizontale 
(1 ard) se sont anéanties. L’œuvre surérogatoire a fait retour à 
l’œuvre obligatoire, et les couleurs sont revenues à la pure 
blancheur primordiale. Le voyage a atteint son terme et ce qui est 
autre que Lui a cessé d’exister . 60 » 
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d’une libération qui est alors encore en discussion dans les deux Chambres, le 



général et ministre de la Guerre Trézel avait refusé la possibilité pour l’émir 
Abdel-Kader d’être envoyé à La Mecque. Voir la lettre du maréchal Trézel datée 
du 28 janvier 1848 citée dans Perras et Boislandry Dubern, 1913, p. 242. 
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l’assouplissement de l’attitude du gouvernement français envers l’exilé algérien. 

35. En dépit de cette popularité, la correspondance du ministère des Affaires 
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41. Alors qu’il est en route pour le Hedjaz, dans une lettre datée du 12 janvier 
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chance et le bonheur de marcher vivant sur la terre, tout en étant martyr. [...] » 

52. Mawqif 185. 
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54. Selon le hadith qudsî déjà cité : « Ni Ma terre ni Mes cieux ne peuvent Me 
contenir, seul le cœur de Mon serviteur croyant Me contient. » Sur la thématique 
du cœur voir également les Mawâqif 87 et 187. 

55. Selon le verset : « Où que vous vous tourniez, là est la Face de Dieu » (Coran, 
2 :115). 

56. Mawqif 149. 
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Le « meilleur des 
mondes » selon 
Abd el-Kader 

Velin Belev 

p. 215-222 

Résumé 

La thèse d’Abû Hâmid al-Ghazâlî selon laquelle « La création ne saurait être plus 
merveilleuse que ce qu’elle n’est » est restée durant des siècles au centre du débat 
théologique en islam. Critiquée vigoureusement pour sa dépréciation de 
l’omnipotence divine, cet énoncé a cependant trouvé des défenseurs dans des 
figures telles qu’Ibn Arabî, al-Suyûtî et Abd el-Kader. Dans son œuvre magistrale 
Kitàb al-Mawâqif, Abd el-Kader soumet à l’analyse la phrase célèbre d’al- 
Ghazâlî et l’adopte totalement. Pour argumenter sa thèse, il se réfère à l’héritage 
d’Ibn Arabî, avec lequel il partage les mêmes points de vue métaphysiques. 

The thesis, proposed by the mediaeval theologian Abû Hâmid al-Ghazâlî, that 
“there is not potentially anything whatever more excellent and more complété 
than what is” has been for centuries in the very center of theological polemics in 
Islam. In spite of the fervent criticism against this so called undermining of 




God’s omnipotence, the statement of al-Ghazâlî had a number of apologists in 
such prominent figures as Ibn‘Arabî, al-Suyûtî, ‘Abd al-Qâdir, etc. In his major 
work Kitàb al-Mawâqif, ‘Abd al-Qâdir analyzes the famous statement of al- 
Ghazâlî, standing up for it in full. In order to provide arguments for his thesis, 
‘Abd al-Qâdir turns to the héritage of Ibn‘Arabî, whose notions he unflinchingly 
shares in ail points of metaphysics. 


G* n'qj c«4_iic. Laa Ù' V 4qjlA.ll» (jl ^gil^jxll AaL^. ^jI AijLoll 

AjKll ôjillj Ig Vil g'u^lV ûAjoü G* VVflil 4J ^£a]I ûIa J .^LojVI ^ ÂL^ia 

_J (J1uÙa]1 a!1 jkxA\ ^âj AjC. J 'lAJ i\ g.'ic. ^JJJLâlAAll ) tiilû £A CllA^J tAii 

(jjl Cillai J) ‘4 a1jAa G' il nVj # LaLaj IaLÂjjjj û jjg A 11 ûjLc. AiC. 4«L_fiâl jaII 

^ÂajI^jjIaII û^làj g* ^ j 


Entrées d'index 

Mots clés : 

islam, soufisme, Ibn Arabî 

Keywords : 

Islam, soufism, Algeria, Ibn Arabî 

Géographique : 

France, Algérie, Syrie 

Texte intégral 

En ouvrant le Kitâb al-Mawâqif (Le Livre des Haltes), un lecteur 
attentif ne peut que sentir le parfum de la Réalité muhammadienne 
(< al-haqîqa al-muhammadiyya ) qui s’en dégage. À chaque halte 
(mawqif), se profilent à la fois le Prophète, et celui qui a été 
identifié comme le Sceau de la Sainteté muhammadienne : le 
cheikh Muhyîal-Dîn Ibn‘Arabî. Et il n’est sans doute point exagéré 
de dire du Livre des Haltes qu’il est une extension des grands 
thèmes traités dans les Futûhât al-makkiyya (Les Illuminations de 
La Mecque). L’Algérien Abdel-Kader est sans aucun doute 
l’interprète, à l’époque moderne, le plus célèbre et le plus fidèle de 
l’œuvre métaphysique du mystique andalou. 

Cet article aborde un sujet récurrent dans le Livre des Haltes et 
qui, selon nous, révèle la profondeur de la vision métaphysique 
d’Abdel-Kader, en ce qu’il touche à la question de l’état primordial 
de chaque existant en particulier, et le destin du monde en général. 
Il est impossible de traiter ici cette question dans sa globalité. En 
effet, ce débat sur la théodicée a été mené en islam depuis les 
premiers mutazilites jusqu’à la fin du xix e siècle. Un débat qui de 
surcroît dépasse le cadre islamique puisqu’il a été soulevé avec une 



certaine impétuosité dans la chrétienté par le philosophe Leibniz 
(m. 1716). Nous nous limiterons donc aux références contenues 
dans l’œuvre métaphysique d’Abdel-Kader. 

Un débat ancien 

3 Dans la halte 369 1 , Abdel-Kader reprend la fameuse formule de 

l’imâm al-Ghazâlî (m. 1111), qui fut à l’origine de nombreuses 
polémiques dans le monde musulman : «La création ne saurait 
être plus merveilleuse que ce qu’elle est 2 » (laysa fi l-imkân ahsan 
wa-abda‘ mima kâna ). Une affirmation qui fait référence au 
monde que nous habitons et dont nous faisons partie intégrante. 
Etonnante pensée d’al-Ghazâlî - formulée six siècles avant que 
l’allemand Leibniz ne rédige son Essai de théodicée (1710) pour y 
justifier l’existence du mal « dans le meilleur des mondes 
possibles » - qui souleva autant d’enthousiasme que de 

controverses parmi les penseurs musulmans. Abdel-Kader nous 
rappelle que les propos de celui que l’on surnommait la « Preuve de 
l’Islam » (hujjat al-islâm ) ont provoqué chez les théologiens une 
totale incompréhension. Ceux-ci avaient en effet conclu qu’al- 
Ghazâlî avait posé une limite à la puissance divine. Une 
interprétation erronée qui inspira ces lignes à Abdel-Kader : «Ne 
peut nier ou mépriser ce que dit la “Preuve de l’islam” que celui qui 
est voilé par rapport aux réalités subtiles et délicates, celui qui n’a 
jamais respiré le parfum de la science du décret Divin et du destin, 
et qui ne sait ni le pourquoi ni le comment de la création de 
l’univers. Aussi s’imagine-t-il que ce propos d’al-Ghazâlî infirme la 
puissance Divine ( al-qudra ), limite ses effets et oblige le Réel à ne 
faire que le bien, comme le veulent les principes mutazilites. » En 
effet, la position du mutazilite al-Nazzâm (ix e s.) confirme celle 
d’al-Ghazâlî qui pourrait se résumer ainsi : dans l’hypothèse où 
Dieu aurait pu créer un monde meilleur, mais qu’il ne l’ait pas fait, 
Il aurait agi de manière imparfaite. Et l’auteur de Ylhyâ’ ‘ulûm al- 
dîn de conclure : « L’acte de Dieu aurait été marqué par l’avarice ou 
la faiblesse, ce qui aurait été incompatible aussi bien avec Sa 
Puissance qu’avec Sa Générosité. » 

4 L’un des premiers apologètes de cette pensée n’est autre 
qu’Ibn‘Arabî qui s’en sert souvent comme argument pour 
confirmer la beauté et la perfection absolues d’un monde qui paraît 
à nos yeux plutôt imparfait et indigne d’admiration. Se basant sur 
la pensée d’al-Ghazâlî, le cheikh al-Akbar emploie l’expression « ce 
monde » (hâdhâ al-‘âlam ), qui ne doit pas être assimilée au terme 
dunyâ, le «bas-monde», c’est à-dire le monde «le plus bas, celui 



qui est le plus près de nous», caractérisé par les oppositions 
perpétuelles et les «perceptions imparfaites». Il apparaît 
cependant qu’au cours des polémiques qui ont marqué l’histoire 
des idées, les pourfendeurs de cette pensée y voyaient le monde en 
question comme étant le synonyme de dunyâ. À l’évidence, ni 
Ibn‘Arabî ni Abdel-Kader n’ont eu à l’esprit cette approche 
négative de la création où le mal semble triompher. Pour ces soufis, 
«ce monde», c’est l’existant, al-mawjûd, dans sa totalité, qui 
contient en soi différents niveaux d’existence, visibles ou invisibles, 
«les mondes» ( al-‘âlamm ) selon le sens qui apparaît dans la 
première sourate, al-Fâtiha. Toutes ces «monades», selon 
l’expression de Leibniz, peuvent être contenues dans une seule et 
même entité : l’« Homme », al-insân dont l’agencement est élevé au 
plus haut rang. C’est ce à quoi Ibn‘Arabî pense lorsqu’il écrit : 
«AbûHâmid [al-Ghazâlî] a raison dans ce qu’il dit : il est 
impossible qu’il existe quelque chose de meilleur et de plus parfait 
que ce monde, puisqu’il n’existe rien de comparable en perfection 
que l’image selon laquelle l’Homme parfait ( al-insân al-kâmil ) a 
été créé. S’il en était autrement, il y aurait dans le monde quelque 
chose de plus parfait que la forme de la Présence divine 3 . » 

De la polémique au paradoxe 

Ce qu’affirme al-Ghazâlî peut toutefois paraître en contradiction 
avec les versets coraniques suivants : « Ne vois-tu pas qu’Allâh a 
créé les deux et la terre pour une juste raison? S’il voulait, Il vous 
ferait disparaître et ferait venir de nouvelles créatures » (14 : 19) ; 
« Et si vous vous détournez, Il vous remplacera par un peuple autre 
que vous, et ils ne seront pas comme vous » (47 : 38) ; « S’il voulait, 
Il vous ferait périr et mettrait à votre place qui II veut, de même 
qu’il vous a créés d’une descendance d’un autre peuple» (6 : 133). 
Nous pouvons problématiser la question de la manière suivante. 
D’une part, il existe chez l’homme en général, un désir qui lui est 
naturel, celui de vouloir transformer le monde, indépendamment 
de la direction de son geste et du fait qu’il croit ou non à Yoptimum 
de la Providence Divine. D’autre part, devant cette même volonté 
de perfectionnement surgissent constamment des obstacles qui, 
dans la plupart des cas, arrivent à la faire détourner de ces 
intentions, d’y renoncer. Traduit dans les termes du discours 
islamique, de prime abord cela signifierait accepter l’Impératif 
Divin de la « tendance au perfectionnement 4 en toute chose » (aZ- 
ihsân fi kulli shay 0, et en même temps prendre conscience du fait 
que Dieu a créé un monde régi selon une loi de la prééminence du 



«meilleur», qui n’a donc nul besoin d’être changé en vertu de sa 
nature même. Or, la perfection de ce monde représente un 
perfectionnement en processus, dont le dynamisme pousse 
constamment ce qui existe vers un horizon de réalisation plus 
élevé. Il conviendrait ici de rappeler un concept fondamental qu’on 
retrouve par exemple dans la philosophie de Molla Sadra Shirazi 
(m. 1640), appelé le «principe du mouvement transsubstantiel» 
(< al-haraka al-jawhariyya ). Selon ce principe, le monde s’inscrit 
dans un mouvement incessant qui « propulse » les substances vers 
ce qui leur est supérieur. Ce mouvement se diffuse simultanément 
dans les mondes matériel et spirituel pour atteindre l’« Intellect 
premier » ( al-‘aql al-awival ) où toute substance se pose tandis que 
l’acte de son existence atteint son niveau suprême. C’est la 
« Grande Résurrection » ( al-qiyâma al-kubrâ ) dont parlent toutes 
les religions abrahamiques : la Résurrection dans l’Intellect 
Premier. 

6 Abdel-Kader nous rappelle avec insistance que le rôle décisif dans 
le destin de tout étant incombe à ce que l’on désigne par le terme 
fondamental, chez Ibn ‘Arabî, de « prédisposition » ( istïdâd ) : « La 
prédisposition universelle et substantielle de chaque étant, nous dit 
l’auteur du Livre des Haltes, n’est ni instituée, ni créée. C’est 
«l’argument décisif» en faveur de Dieu contre celui qu’il rend 
malheureux. Même si Dieu donnait à cet homme le contraire de 
cela, ce dernier refuserait, à cause de sa prédisposition 5 ». Il s’agit 
là, précise Abdel-Kader, d’une prédisposition générale. À partir de 
là, on peut formuler l’existence de deux catégories de 
prédispositions : - une seule et unique prédisposition universelle de 
l’être ( isti‘dâd kullï), qui est en même temps la cause première et la 
fin vers laquelle tout étant s’élève (et qui représente en quelque 
sorte le fondement de l’être, exprimé par le terme arabe asl : 
l’origine, la racine, la base) ; - et une multitude de prédispositions 
particulières et accidentelles (juz’î ), régies par les penchants 
propres à chaque être. La prédisposition universelle de tout étant 
est inconditionnée de manière absolue en son état de néant. C’est 
l’issue finale qui n’a pas de cause. Cette prédisposition n’a pas de 
fondement, elle n’admet pas la question du «pourquoi?», ni du 
«comment?». Tenter de pénétrer le mystère du destin est 
extrêmement difficile, y compris pour l’élite des saints et, dans le 
cas où certains y parviendraient, ils doivent en garder le secret. 

7 II ne faut cependant pas penser que les prédispositions dont il est 
ici question impliquent une dépendance de Dieu envers ce 
qu’Ibn‘Arabî désigne comme les «entités immuables» ( al-a‘yân 
al-thâbita ), ni penser que celles-ci puissent corrompre l’unicité de 



l’Essence divine. Les prédispositions universelles, selon Abdel- 
Kader, ne sont pas extrinsèques à Dieu et Son action dépend de Sa 
Science qui, à son tour, dépend de son objet de façon 
essentiellement intrinsèque. C’est pourquoi, dans le Coran, Dieu 
est désigné par le nom al-Qayyûm, Celui qui subsiste par Soi- 
même et qui n’a, par conséquent, besoin d’aucun appui. 

8 Dans la halte 206, Abdel-Kader expose la nécessité ultime pour 
chacun de poursuivre ses propres prédispositions. L’auteur y cite 
une curieuse histoire, racontée par Abûl-Hasanal-Shâdhilî, dans 
laquelle Dieu lui dit : «Tu ne parviendras jamais à la réalité de ce 
que tu cherches tant que tu n’auras pas renoncé même à Nous, 
comme tu l’as fait pour tes amis et tes ennemis. Nous ne te 
donnerons que ce que Nous avons déjà décrété de toute éternité. » 
Renoncer à Dieu, voilà un propos qui pourrait scandaliser plus 
d’un lecteur! Comment renoncer à Celui qui est pourtant le but 
ultime de tout fidèle, de tout soufi? Un tel renoncement ( tajrîd ), ne 
risque t-il pas de conduire à l’athéisme le plus radical, à une 
négation abyssale? Notons qu’Abdel-Kader laisse cette question en 
suspens. 

9 II n’est cependant pas difficile de trouver une réponse dans la 
tradition mystique à laquelle se réfère l’auteur du Livre des Haltes. 
Tout en affirmant que l’Essence Divine est en soi inconnaissable, 
Abdel-Kader précise qu’une issue existe : la voie apophatique. Or, 
nous savons que, suivant cette même tradition, s’engager 
uniquement par une approche négative n’est pas le chemin des 
Connaissants (al-‘urafâ 0 car il faut « qu’il soit adoré comme si on 
Le voyait», ce qui, selon les termes du «hadîth de Gabriel », est le 
fondement de la perfection ( al-ihsân). Un tel chemin, considéré 
par les tenants de l’école d’Ibn‘Arabî comme le seul possible, se 
situe entre la transcendance ( tanzîh ) et l’immanence ( tashbîh ). Dès 
lors, le renoncement à Dieu prend un autre sens. Il s’agit, aux yeux 
d’Abdel-Kader, de dépasser la conception limitée que nous avons 
de l’Essence, tout en étant témoin de Son existence à travers la 
manifestation de Ses attributs. 

10 Lorsque l’on voit un soufi renoncer au monde et aux siens, cela ne 
signifie pas pour autant qu’il renie leur présence, ni l’amour qu’il 
leur porte. Bien au contraire, car cet amour pour les êtres et les 
lieux prend une tout autre ampleur dès lors que le Connaissant 
réalise qu’ils sont une manifestation du «Bien Aimé», Celui dont 
l’absolue beauté ne présente aucun défaut. Si imperfection il y a, 
elle ne peut émaner que de sa propre perception, mais non de 
l’objet lui-même, et cela quelle que soit la nature de cet objet. Le 
monde tel qu’il est perçu par le Connaissant n’est rien d’autre que 



le reflet de Son image, et l’image de Dieu ne peut être que Beauté et 
Perfection. N’est-il pas dit que «Dieu est Beau et II aime la 
beauté » ? Paradoxalement, le défaut de l’être que nous percevons 
constitue en même temps la base de Sa perfection. Et c’est de cet 
aspect de la défaillance dont parle Ibn‘Arabî dans les vers qu’il 
prononça au moment de son élévation à la Station de la proximité 
ultime de Dieu (maqâm al-qurba ) : « J’aime le défaut pour Celui 
que j’aime. Sans le défaut il n’y aurait de perfection, pour ceux qui 
savent. Elle n’a pas diminué la pleine lune que vous voyez. Elle est 
toujours pleine pour celui dont profonde est la réflexion 6 ». 

Aussi, ce monde (hâdhâ al-‘âlam ) est-il le meilleur en sa 
manifestation. Il est le lieu par excellence où se déploient les Noms 
divins les plus sublimes, et où donc l’imperfection est impossible. 
La laideur qui défigure le monde ne provient pas de Son Essence, 
mais des limites propres à la perception. Mais, comme l’affirme 
clairement Ibn ‘Arabî, la providence Divine réside au sein même de 
cette défaillance, pour celui qui sait voir. Et si l’on associe cette 
défaillance au savoir extérieur ou exotérique, tandis qu’on relie la 
perfection à la science intérieure, se révèle alors le sens du rapport 
entre la plénitude et son contraire. Une approche que l’on retrouve 
chez une figure majeure du soufisme du xvn e siècle, le cheikh 
marocain ‘Abdal-'Azîz al-Dabbâgh. Ce dernier résumait ainsi ce 
rapport : «La science ésotérique est comparable à quatre-vingt- 
dix-neuf lignes, écrites en lettres d’or, et la science exotérique à la 
centième ligne écrite à l’encre. Nonobstant cela, si cette ligne noire 
était absente, la science ésotérique ne serait pas utile... » La 
référence à sidi Abdal-Aziz al-Dabbâgh, connu pour son illettrisme 
spirituel et sa connaissance des sciences divines, revient souvent 
dans les écrits d’Abdel-Kader. Nous savons par ailleurs que 
l’Algérien commenta à Damas le fameux témoignage Paroles d’or 
(Kitàb al-ibrîz) qui regroupe les enseignements du cheikh 
marocain et de son disciple IbnMubârak al-Lamatî. Cet ouvrage 
contient un passage curieux, qui recoupe notre réflexion, où ce 
dernier pose la question suivante à son maître : «Imagine que 
quelqu’un te dise : Notre Dieu pourrait-Il créer meilleure chose que 
cette création? » À quoi le cheikh répondit : «Je lui aurais répondu 
ainsi : Les possibilités qu’a le Tout Puissant sont infinies, Il peut 
créer mille fois mieux que cette création, mieux que ce mieux, et 
ainsi de suite jusqu’à l’infini». «Les propos d’AbûHâmid [al- 
Ghazâlî], répondit IbnMubârak, “Il ne peut exister de monde 
meilleur que celui-ci”, est contraire à cela». Il réalisa, dit 
IbnMubârak, à ce moment-là le sens de l’expression attribuée à 
AbûHâmid. Puis IbnMubârak commente : «Dieu m’a préservé de 



manquer d’égards à AbûHâmid al-Ghazâlî grâce à notre maître, 
cela alors que j’envisageais de composer une réfutation de ces 
propos et de montrer leur inanité. Je vis mon maître pendant le 
sommeil et il inspira à mon cœur le plus grand respect pour 
AbûHâmid, de sorte que mon intériorité s’en emplit. Mes 
réfutations commencèrent alors à focaliser sur la question elle- 
même sans toucher en rien Abû Hâmid 7 . » 

Une question pour notre temps 

12 Et pourtant, jusqu’à la première moitié du xix e siècle, la polémique 
suscitée par le propos d’al-Ghazâlî fut l’un des points les plus 
marquants dans l’histoire de la théologie de l’islam 8 . Rappelons 
également que, dans le monde occidental, l’optimisme de Leibniz 
se heurtait au scepticisme de Voltaire qui, surtout après le séisme 
désastreux de Lisbonne (1755), voyait en ce monde plutôt un 
purgatoire qu’un lieu de manifestation des Noms divins de Beauté. 
Et à cause de l’apparente absurdité de notre époque, il ne fait pas 
de doute que ce sujet pourrait ressurgir avec une force renouvelée. 

13 Nos contemporains pourraient à leur tour se poser la question de 
savoir si al-Ghazâlî, IbnArabî ou encore Abdel-Kader étaient des 
optimistes, comme l’était Leibniz avec sa théorie de l’harmonie 
préétablie ? Nous sommes enclin à le penser, car l’optimisme de ces 
philosophes en islam fut de nature métaphysique ; il fut 
incontestablement orienté vers un horizon eschatologique. 
S’appuyant dès lors sur les doctrines majoritaires de l’islam, 
pourrait-on conclure que l’humanité est en train de s’engager, 
sinon dans la dernière étape de son histoire, du moins vers le 
dernier acte d’un cycle? Pour Abdel-Kader, la réponse à cette 
question est à chercher dans l’œuvre d’Ibn ‘Arabî : 

«Avec la mort de l’Envoyé d’Allah, dit IbnArabî, tout l’univers 
s’endort. Nous nous trouvons actuellement dans le dernier tiers de 
cette nuit, où l’Univers s’est endormi. Mais c’est en ce dernier tiers 
que la théophanie donne ses fruits et la science est sous sa forme la 
plus parfaite, car elle se trouve au plus près du ciel dans ce monde. 
C’est pourquoi la science de cette communauté 9 est plus parfaite 
vers sa fin, par rapport à ce qu’elle fut avant, au milieu ou au 
commencement, depuis la mort de l’Envoyé d’Allah, béni soit-il, que 
la Paix et le Salut soient sur lui 10 ! ». 


Notes 



1. Abdel-Kader, Le Livre des Haltes, traduit par Michel Lagarde, Brill, 2002, 
p.486. 

2. Cette expression attribuée à al-Ghazâlî diffère sensiblement d’un auteur à 
l’autre. Au début de son traité al-Imlâ’ ‘alâ ishkâlât al-Ihyâ’, al-Ghazâlî emploie 
l’expression : « Il est impossible qu’il y ait quelque chose de plus merveilleux que 
la forme de ce monde» Laysafi l-imkân abda‘ min sûrat hâdhâ al-‘âlam. Or, 
avant lui, le problème de la théodicée en islam a été traité par les mutazilites à 
peu près de la même façon. La Justice qu’ils attribuent à Dieu, de Qui procède 
seul le pur bien, les conduit à l’idée que le monde créé est bien le meilleur de 
tous les mondes possibles : « Dieu, dit al-Jâhiz, aurait pu créer un autre monde 
au moment où II a créé le nôtre, mais cet autre monde aurait été tout à fait 
identique au nôtre et se serait confondu avec lui». On retrouve également cette 
idée chez al-Nazzâm : « La grâce de Dieu est infinie, tout ce que Dieu a créé est le 
meilleur qui puisse exister. S’il n’en était pas ainsi, Dieu aurait été imparfait ; on 
ne peut donc pas dire qu’il peut faire quelque chose de meilleur que ce qui 
existe. » 

3. Ibn ‘Arabî, La production des cercles, édition du texte arabe Nyberg, 
traduction et introduction Paul Fenton et Maurice Gloton, Éditions de l’Éclat, 
1996, p.19. 

4. Le mot arabe ihsân exprime à la fois l’idée de beauté, de bonté et d’excellence. 
On en connaît particulièrement deux emplois dans les propos du Prophète selon 
lesquels Dieu a prescrit l’acte parfait, ( al-ihsân ) en toute chose, et que la 
vénération parfaite (al-ihsân), consiste à «adorer Dieu comme si [on] Le 
voyait». 

5. Abdel-Kader, Le Livre des Haltes, vol. III, p. 486. 

6. Ibn ‘Arabî, Les Illuminations de la Mecque, sous la dir. de M. Chodkiewicz, 
Paris, Albin Michel, 1997, trad. de D. Gril, p. 155. 

7. Shaykh ‘Abd al-‘Azîz al-Dabbâgh, Paroles d’or (Kitâb al-Ibrîz), traduit par 
Z.Zouanat, Le Relié, 2001, p.316. 

8 . Sur la persistance de cette polémique à l’époque mamelouke, voir É. Geoffroy, 
1995, Le soufisme en Égypte et en Syrie sous les derniers Mamelouks et les premiers 
Ottomans : orientations spirituelles et enjeux culturels, Damas/Paris, IFEAD, 
p. 443-446. 

9. Par le terme Umma, la littérature islamique désigne en général la 
communauté du Prophète et ses disciples historiques. Or, pour certains auteurs 
dont Ibn ‘Arabî, la communauté de Muhammad semble recouvrir un domaine 
sémantique plus vaste. On peut en trouver une justification dans la doctrine de la 
«Réalité muhammadienne» qui précède l’apparition historique du prophète 
arabe. La « communauté du Prophète » pourrait donc englober la communauté 
de l’humanité entière, qui sera conduite à accomplir son ultime perfection. C’est 
sur cela que se fonde au final l’optimisme fondamental d’Ibn ‘Arabî, concernant 
le destin bienheureux de tous les êtres, qui, comme dans l’apocatastase 
d’Origène, retrouveront l’unité et la plénitude de la Béatitude divine. 

10. Abdel-Kader, Écrits spirituels, traduit par M. Chodkiewicz, Paris, Seuil, 
1982, p. 38. 


Auteur 



Velin Belev 

New Bulgarian University, Sofia 

© Presses de l’Ifpo, 2012 

Conditions d’utilisation : http://www.openedition.org/6540 

Référence électronique du chapitre 

BELEV, Velin. Le « meilleur des mondes » selon Abd el-Kader In : Abd el- 
Kader, un spirituel dans la modernité [en ligne]. Damas : Presses de l’Ifpo, 2012 
(généré le 17 mai 2019). Disponible sur Internet : 
<http://books.openedition.org/ifpo/1852>. ISBN : 9782351593271. DOI : 
io.400o/books.ifpo.i852. 

Référence électronique du livre 

BOUYERDENE, Ahmed (dir.) ; GEOFFROY, Éric (dir.) ; et SIMON-KHEDIS, 
Setty G. (dir.). Abd el-Kader, un spirituel dans la modernité. Nouvelle édition 
[en ligne]. Damas : Presses de l’Ifpo, 2012 (généré le 17 mai 2019). Disponible 
sur Internet : <http://books.openedition.org/ifpo/1772>. ISBN : 

9782351593271. DOI : io.4000/books.ifpo.i772. 

Compatible avec Zotero 


Abd el-Kader, un spirituel dans la modernité | Ahmed 

Bouyerdene, Éric Geoffroy, Setty G. Simon-Khedis 


** 

C )Ujlâ 

♦♦ 

fjjjJUMc &SjSJ 

p. 223-234 

Résumé 

L’intérêt des commentaires et des notes que l’Émir Abd el-Kader 
(1300I1./1883J.C.) a écrits sur les textes d’Ibn ‘Arabî (638h./i24oJ.C.) réside 
dans leur intégration dans le contexte de la littérature arabe de la Nahda, qui 
débute dans la deuxième moitié du XIX e siècle. Il est vrai que l’Émir avait une 
culture islamique assez solide et qu’il avait été influencé par Ibn ‘Arabî et ses 
disciples, tel ‘Abd al-Ghanî al-Nâbulusî (ii43h./i73iJ.C.), mais il avait développé 
un style et une herméneutique qui ont fait de lui une référence incontournable 
dans les études d’Ibn ‘Arabî et surtout de l'islamologie. Son ami Muhammad al- 
Khânî, chef de file de la tarîqa Naqshbandiyya à Damas, lui avait demandé à 
plusieurs reprises de commenter des textes des Futûhât d’Ibn ‘Arabî, et certains 
chapitres des Fusûs al-Hikam tel le chapitre du Prophète Ismaël. 




Un autre auteur Muhammad b. Rasûl al-Barazanjî du XI e siècle de l’Hégire 
(XVII e J.C.) défendait la doctrine d’Ibn ‘Arabî, exposée justement dans le 
chapitre d’Ismaël. Il s’agit du problème de la damnation des «infidèles». La 
question centrale de «l’Unicité de l’être» trouve des commentaires dans les 
Mawâqif de l’Émir et dans al-Jâdhib al-Ghaybî de Barazanjî. 

The appeal of the commentâmes and notes on the texts of Ibn ‘Arabî 
(638AH/1240AD), written by the Emir Abd el-Kader (1300AH/1883AD), résidé 
in their inclusion in the wider context of the Arabie literature of the Nahda, 
beginning in the second half of the îçth century. While it is true is that the Emir 
possessed a strong Islande culture and had been infjuenced by Ibn ‘Arabî and his 
disciples, such as ‘Abd al-Ghanî al-Nâbulusî (1143AH/1731AD), he had 
developped styles and hermeneutics which rendered him an inescapable source 
for Ibn ‘Arabî and islamology. His friend Muhammad al-Khânî, leader of the 
Naqshabandiyya tariqa in Damascus, had asked him numerous times to 
comment on the texts of the Futûhât of Ibn ‘Arabî, alongside commentâmes on 
certain chapters of the Fusûs al-Hikam, such as the chapter on the Prophet 
Ismael. 

Another author from the lith century AH (îyth century AD), Muhammad b. 
Rasûl al-Barazanjî, vindicated Ibn ‘Arabî's doctrine, given prominence in the 
Ismael chapter. This regards the issues surrounding the damnation of "infidels". 
The fondamental question posed in "The Oneness of Being" finds commentâmes 
in the "Mawâqif' of Emir Abd el-Kader and in Barasanjî's "al-Jâdhib al- 
Ghaybî". 
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] 10 l*-ia^. Lg-ie cLliaill ja jSaill j_j3 (_)^aall 
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CsJje jj| c_iA3a (_g3 ^ ml ml ^)al j&j 4Aj3^.I_j1Ij AjAi.VI (jlb^ja ju jjjajll .1 

(jalilL jjljUll a-UâaàJI j Lia^)ll a^3 ,2 




Ajj lie. aj ja <_J£]I jl ,0 

■lu .\\j 4_)j]l jll AaVl*]l .Z|. 
ajii£]lj elu.j]l jll AaVl*]l .1^ 

.6 

4 j A j l ^ \ 1 Vtri ‘ijn ^ .‘Nn ^W ^ 


2^^ « ç.LûjujVIj l£ ^-Qjabû (jl ^aic.1 » * ^J^)C. ^Jjl (JjiÜ (_)-£aâll I^JÜ 

.(llÔ2ü^ ‘ 

. « l^-VI » Jla .1 Aj 4A1IL jps lîll ^g-aaaa » ; A]jàj A.la Jl alA Je. jllill lie. jlaVI 4- Itolj 
A_uiii j-a ajl^ll l^-lil jAj 4 Aiili ^3 1^.1 j jLaiVI jî La£ . « aj!i£]l » A_)lJ A] ejLauii 4 ji^> j>aj 
,« Aij 4 _âjc. A.mil 4 _âjc. ja » ; A] jÎ 3 J Aile. Vbll (jjajl 4 ll A.I*.^ (_£l]| alju .jj 

.(jjjLall 

. Ig.üa je. iljlVLuVI £lLiuii ^ ^jC. (J 4-^Âa <J 'illAC- ^cLlii A-aaaall alA Je. 4_iijllj 

Là Ail^VI Loi J » I lsU^" tiw' <Jj% .^a j jiljjlj ^jc- Aie. frla. Lo Je. j£ji 4 _âjmj 

: ls J j^' c Ji iâa j (1163 o^üv) « ...u ^j».^ ' cJjSj V JV ... ja IJ iJv 

J>a tAjalâJlj Aa£*]I 4 iiljliic.VI je. alj’sall dilill iiljau] ^jal ^A ^Jl JlJ/l jl » 
Ojl^llj ...Iglâ A^V al 9 Vj 4 JJg l*i Iglâ Igll ji ja ja ^(_5"L] Vj lUllâj-al] Vj aLaajlî Jll] (Jli 
IiijÜ Jlall ^3 Lffé^ -JJ& C < ^''- 7 ‘ÙJ J ^4 I_g_i 9 1 y *.ja ^Ja Jl 4Alâ]â]lj Al£*]l Âe. jTiall 

AjI ^.1 jji jlljl Jj jiâii jaâ 44_uüj (J^»->J jJj joJa jpi ^4 jll-y^ _ ^^leVI (JLa]| ülj _ 
.( 11630 ^) •« Aj La] ^jjjI jIl^JI jl V tAj La ^jo-sa jAj ■ jIl^JI illli 

Ai^ Ajj lie. ^-la j^a jA j)-o V] aJ La_J (LljJa^a Ajj lie. jlS j)-o IUjjJIj » ] ^jyC. jjjl 3_jâJ 

4JjJ^^ül j 4Jjll » ; (_£^)il jaJI jlliSI Ijc. j4-a^l ^ jLi IÎA j « ...AiiiJjjj Aile. LS 3 y> ^ill 

(■LjaLLa^l J Aliuii]! jj-a^l jiLui£ i yL. 1 ^] (jjlJ LaAl^-V _JJ)& Li V 4 jlijLiJala (Jâl j\ 4 jjlluiÜLa 

4->^>]t (^Je. (_jÀi; (_$Â]I jA 4J_jJ^4o]l j)V 4A4 (_4al_iJI Ajj lie. llLa^a 4J_jJ^o (_]£ jlS Lai)J 
.« AÎjj ^ill ^a-ui^l ^l*il I jJlâJ jl llj^-j 4Jjj4a]l ^Ixjl jiâ (Ailijjjj 
IÎA ^.jJa.9.i jjl lie. lli. ji]l Al^lâi jlj jSii jl Lille, j^k'i/l jj>>il^a]l (Jiiii jl (_î^_9 
(_^i]| ç.Lajji^l |ülc. jlJj « Ajla .^1 » Aile. jlLaJ La ^^A j jla]l*JI je. A-liàJI dlli]l jll (Jj-aa]l 
jj> s-i\ Jaiâ jj'lwiall IÎA ^ LiA j^-aJ ilia. 4Â1A jî^l Âlij -' 1 jl « A-lla .1 j]l » a-uil AjIc. (jÜaJ 
a-Lajal am Vu ^1 A44JVI ç.IauiVI 4 ; U 11 j .4JjJj^]lj 4Jjll 4(jiâJlj (j^J' 4aj]La]lj aJ^I À_iilij 
AiüUJi j<u>i tél]ij (Llajilj 4 .)>>i»llj t ^lüllj ell*_ujl ^3 ^3 ^J_J^ Ç-LojjiIj (jLa^. 

^Ajjlja ^-a 4JJ jl |j_uil (_J^] À llla.Il 
jaîulli .(-A283 l ~ J ) j j'La'l]! Aie. IJlaj ji]l Â_lljjj]| Jjj) j^Jà La] jLuii'i/l Vji il 
.4JJJJ^]Ij 4 -lJ^I j;U A_iLalSli]l AÜlluJI aÎA j-a ^-uilil je. jljjlaj 

,« llLaja Alj lie. alijSi La ûjjiiuJ - a]yLuJI Aile. _ (JjC-Lajjij jl^S » ] ^JjC. jjl JjLl 
Aj jjSj jl (JüiLuiJ 4 A_i^al^. A_ij VI Aj J41] lj^.j-a <_}S üj » ; A^.jü jlli]l lie. jiaVI (J-jLIij 

.«...JSM 

^Ijil jlli]l lie. jiaVI Liî jliij « .Alla.VI (jgà < _ s JLaÜ]l ^àl (JaI ^ia ll^Jj » ; csAJ 1 - (JjÂ; 

; « Alli Aliïi » jljic. aJ (XÜaj (_4aLk ^iaia ^ Al^JVI 4Ülli]l ^yx^al] AiVlc-j 4Üll_lLaa]l 

j^jj ^jlâj^a (JaLj (^jLajaî ; j^JI Üllliai]| Ijanfl ... jLmIII llA JaI jl » 

Al jjixi Lailî ^lill tJ ,l-N')ll Laî .^la^ailj ...^iLuaVI ...li^J ^W<ll ^laüjl Laî .^gila>»l 

Aie. (jjliîl tJ .|-a.')lli ...^uil Âljaii 4 _ 5 lai]| )il]i] jg là J V Ail C" n^t ja lu]] Jl*! (J^îl J->~) 
(J_a Aili 4 « Ajla.VI » 4 "n^> ja V AigJVI 4 Ülli]| 4"n^> ja 4 llli]| J*Ü jA Ajl» Il Âiîl!a]| 

.(llôço 3 ) « ... jL=>-a]' 
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« Ajc. dûi Aaâ <1 jaJ 4 _jj dûi j Ajc. dûli » ; diLui £-jaâ £-j1ajj 

; Jjû 4<ddl J 4j jdl ^^alia t.l'iAj lllLladl aAA ^a-uiâJ jk.1 jX-Jaj-a ^j 

À_iljWK tJaââ 4 _i_lÀAÎ]Ij Jlâ jaj 4lkd jjalSjall ja 4A jiallS Joââ 4_i jdl ‘'g j^iâ » 

.tkÜ 44 jaUjVIj 

jl/UaVI ÂjJ^ps (_ 5 ^ cJd : jlJ->“ ^JLû Jd] À) .,.4-lL-d 4-ijdlj AjumMI jjj £adli Jlâ jaj 

jLiâVlj Aj^JVI 4_u£]| d Ajj laâ .(Alllâjlâdl jlâ. A*^ '\lffiH Âfi^pa C 5 ^ 4^dJ 4 jjlba V 4*n-s 
V ja Aie. ojAlla ^Ajj laa lagjâ Ajj Laj .J^LkVI ÂjJ^pa jd j j£â Ajjdl ja A-ijdl 
(jülaVI d^- 4 La jldl ^Jbu ^1 L3^ Aiaj .Auâall Âjj^- 4 J) ^dj J& 3 ^ Ai^)*-a 

.(llSScA- 3 ) « C5^° ■‘LjILJ AjIâ d ^Ltj ■‘Ulaj ja jilLVI jV ‘Jjldal 

Âdja ^ Lai .« (jjAâ'il ^gladl » ad ^lill ( _ s iaa]l IÂA ^gjc. ^gJjC. <jjl (jjld Ajda jA LaSj 
; j jjljd' JjâJ ka I jAj 4 « (jjjAi-aJI ^ladl » ad Ade. jllaJâ AjjSJI 

(Ailla jl-sall (._ lUVi «Ladd AllVi j£â ^LaJ 4_j>]| £a jldl «1J^ JJ j*d La JS » 

.(llSÔu- 43 ) .« dSjlidl l^alkij 
• jJajjudl ^Ib a jaj «AA ^_gA j (j kcLad^l (_)adl A K dall AÎddl (Allld^l ^^Jl IbAc. La IL] 

LUC- dû] 4_lâ J^ûl L_Jj dû]J LUC- dûli 

Û£C. C—lHadll Al J^û] de. dûjj L_lj dû]j 

Vâfi ol^joi Jpa ^ ^~*v i .‘T, 4jlr. Vor. 


^abU ^-iJaLâJI (_idûl (jLuû'il jA (J_jVi L1uûl A_ld ^^3 AlxSl ^ i» a (jîa jAIÛI Ajc. jj-aVi (_£JA 

^»aI ûl û^-) « ûjj-^dl ^gJc. » laj.d aâj£] « 4_jj » ; AjU dÂS (jLuûVi ^ <Jdj 

(jli dÂ£ .(liy^iJ ^a 44_Sâ!jûl) « Ûjjjta laLdl » Ua (ja J .(djjp^a ^^ic. 

« Ajjuûlt » jü ^USI dmll jAlül Ajc. ja^VI djjj .-djjj ; l_i^ 3 I (je- « Ai^LâJI » 
(je. dida 4ÂaJAâ ÂjjLuûyi A.âld.11 il » ; AaAjdi duû ^Ic. dûlûl AjdaVI AjÛâaJI A.jmlll (_^A 
l_jj Al (3j1â a (JS » ; dJIaJI duûl AA^aJ 4 .« La jj^Jà CLaLÛI Laj]j 44_L-ojtaij djAaJI 

« jj!lLàJl d. jal <__à^Lü.V dij 4 Aj^)J ûAliic.1 ^ Calajiâdl ^)jLui ja ûJJC. AÀSdj 4 dSslmj 
i _ s ^. j )Lü a jiLi j-a aè.^)]l ^_gjc ._5 jAlÛI Aac. jA-a^/l jü JjÜI LijS-aJj 41 _àâljûJ 

J» ~n'i 4“il y jjjjll idl ,Aj Aj^aldl Ajl*J^)ij <1 jli (y§ 1 *—1^ j^x^adl j ^-Ay^O 4Ül) ^gLLuülÛI 

. U Sj»^l j-alii]l j^)û]l ^_SjLâ (jS J 1J»‘lll AaIc. jA La-a Lijt^ie. ^gjj 4_J^)âl ^^)dl ^_g3 AjjIaC. ja 

jjA 4A_i^_S'JI çLajaVl Ajataa (^d 4_J^)]lj Au*.Il ju AjAl.l'lall Aâ!>l*JI C. jS ji <d!>UI jj 

4_sj^ajj LJjjilj .d AiUaall 4ALli]l Ajd ^ AaAa^I » ^llaj Ada (_^l AÜdll sA^i jjd ji 

^g.làt.d' (^s-k-ûL « AÛAdi » ûd 3 L>° Ajc. JAaVl Aie. 4_Jj]lj Adi (jAJ aJa! jlall AÜiUJI ûAA 

4_J^)]I » ; aJaILLÛ! AÜilxll aAA J_j^. jAIÛI Aac. jjaVl ûjIac. sÂAj .(H6gGl (_Jj A,j » a J 

* - s. > t- 

.ILLui ja laS « jk.^1 jjAJ LaAA^V k V 4 jlildalla ; JS j\ 4 jdLiia 4—1 

jAj-oJ «.Llill » \ (_gjjc. jjl J_jSA ûs (_gIje-laja^l (_)^aûl AJC._j]lj Ac._j]I AlLuiaJ jlu'ij LaJâj 

jAjuaJ V AC.jll jA^aaJ Ajic. ^.nja 44 ALIÂ]Ij «ldi 4.daJ AagJV' aJ-Ladlj .Aac.^ 1 jAiaaJ V Ac.j]l 


^« jjLidÛ Ja 4 Aac.jII 

«Ldi jlS !i$] 4û jdjjj Aac._j]I jAa^aJ Jaâ A^.1 ^Aal Laj » ] Ûjàj a^SÛI aAA (_^^i JÛ^ ^^)d_S 

4^Jl*Jl_l Ig-Sla.'l 4 “ 1 la. ja A^û^l S juaûl jlâ ^AJC.^! jAaaaJ V 4Ac.jll jAa^aü Aïll (_jd. Aja^all 
.^11Q2 - liçilj^ 3 ) .« dlaje. V Uli Ida (Alllillj Aj;a~s ail «ldi 4-daJ 

• lg.j..Uaa d J_jSA ^Aadl Ia^J ^r.jdll (LIjLaaI ^ jaû (_^^i JÛ^ ^d_S 

(Jac. dic-jILoj ddj ^c.jll V] ^lâ 


1 cS jj' jdl Jjû 
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Vj ‘ jJjA^I jA3j jj3jVI 3 jI f Ig -S ja jj^)âiJ V ^gjL ^IxJ ^ j»A3c.JJ jjiH «vljijiVl u!» 

tlAjjc. Vj Â£.lLuôj (jj^j^j V 1 $JaI f& jjjll jlill 3 a I ijjJj tlgâa jj^.jâ»_i ^»a Vj ^gâàj 

jjaJâJ ^-jlâ Ajlgà Vj Aalc. JJC. (_j-a I jjl£j t ; -»lg > ; -.J»,l jl JJC. ^^Aj alàuâ]| j| 3 I jli.3 jlj ^ 
.^-.g - ! !•> ^3 4_i^Jl JaI f& la£ -; -.g a^.j ^Isu ^ Vj ej33 j3aj V ...j» jj ai] cs - ^ 

J « iliUlVI ^ la^lj jaVl jl^ (jjj jlj^. (JaÎ jjloa jUll cJaÎ j».i jl jab 

.(11930-) 

• <ljàj 4_Jj3xll ja L_ll^aJI IgaS jli-iu (_ 5 ^ a jj^-iôaJl j^jjC jjl e^)£s L^.jLuü (_£^)jl j^JI £jljjj 
.« jll ^sjaC. » lAla ja IsjUajl Ajj^S £_Ai} « ,4.ax3-a 4_Jj3c. ja Llic. ^ a »jjJ » 

^1 <a^.j]| jli « ^l£il^! L-jUuiI ja I g *^aâjj J-lfij ^ f Ig > jl ja 

; JAa^l JjâJ 

jjijtûj jaVI J^.1 <üjj3*iaj ^jj£] V) Ijlic. ^^a-a laâ tlstijjl 33 ^lî-ill ejSliaj ^]ui]l j£]j » 
^Ijcla-aVI (_j^-aq\\ 4^,^-a (_£jj| j^JI ^'Î-njj ( 1194 ^) .« 4a^.j]| f jaC. 3*J ÜA 4 jja» IL j 4a 
(jl jj^aS 4a3ljVI jslj _jaVl jsljJ fl ja3 .iajjll Aa^JVI ala-aVl 4_i3aj3 dl^j (J^llâ » ; 4j jLi 
; -.gjlc. _ (JjjjjII dj>±i.l 33 j ...Aie.j]| ijij 3*a jaVI _ji.l jja J^-J - 0 l^ÎAI ç»A jjill jlill JaI jjfâj 

.( 11940 ^) << ^-1 * 96 -lV^ l_ uiaiîl (jlj _ ^^LuJlj eüj-all 
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<L&iL 

Aj«.l^)3 (j-a |»C.^)]I (_g-le. liüij jjl ^j^al AjA^JI ^g.allJ AjC. j-faJJ 24 

(^i ÂajjaJI « 4 -Jq.gi]l j^at » CjJLuj ^4 *• 1-jj' .a j ■ nf- ^^Jc. ÂijLuJI £- jjaiil 

liLijlj j-ajjaj J 3 <jj£ (ja (^gJjC.LajjJ^/1 (_)-aa.U <XaAl AÏLuiij .Jy^- ^‘ nllH djl_aLg-j 

La-o j \a)\ jjl « di^j£4ual| » aiA di-aSI JJ JiSj ^Ajâjjilâll j 4_nA-l*]l jjl Çjl^l£jau> (_pa*jl 

.ejaâSj (^3 IjàtJlj <-aj-L-a.-N.j jjl jJJ lAAiaxJ (^3 3l j 

l- <U-i^ e3A A.â.;a.^> ç.^^lwil j.^ j 4.V3 3 xj ^^jLoilxll ^>jlwi jl JaLuilt (Jjl-^- -^3 j 25 

(_ài^-4 4 -^ 922 4-jj-a e^)Alall ^^S-all ^r,j .'MU (_âj^)x-a]l (^jjj jl^ll JLaa^a ja 

L_ûlaJl » jljixJ 44jjjjjlâll <xI1Lj j^^-uô-all AjIjS ^‘sall ^JjJûll 1 âllj ,^jjJaj-all ÜA i—.AjS 

Ajtill jlS ^-ijlwi jl JaLaill jV « jjl jj-ill ^ a ^ u'l\W lLlÀ .Sjia 3^. (^3 (^J^jàü! 

ja Ajjoj jLàil 

22 ‘-ijiuJI |»jJ ^_^3 a j^jlj 4(_ s ^j j^)JI 3jjaj jj .^a~\ a ^cJaill 4_u^)xJI (_gjj ^'ia-N jL (*^_S 36 

ji jA liA lia&J cf^lj £-* (1985 3j^' 2 l) -^1096 

t_ll!iS IgJjljj <lSaôa jjJ^àc- j lÎ- 1 -^^ Cyà jl'lK*aa jjlaij ^ IjC-la-m^l (_j<aa]| 

dl^l£jia (J^. ^ L_ûLiJl (jij (j j» Il 4 -lil-aJI » 3xJ •<jl_ 4 c - jl-^aa jill j^)JI 

.« jj' 

CablaS ^ g.l^aâll lg-4c- (_pajJC-1 (jill Clll>l£jaa]l ja jlC .jl jlJ « ^ u» 11 t-jiLiJl » 4-^1-jS jaa 3al 27 

: .(—ii^âai jj^i 8 es* j^j « ^ ^ : Jj^' <->?' 

jOJ A3^il*-ll <l^aôa (_âl jall ^llx. 33 j .Lja! jic.1 ^6 ^-2a 33 j « 3j^.jll a3^.jJ jlxiij la » 

a^lc-i (Jaaâll J3lall 3JC. JJaVl lg-?Jlc. jl 4 âloi (^l) « <Jj3aJIj ujliaJI » 

(jjüuil j3llj« (ja3l_uJI (_)âal jic.^1 » ] jljàc. i."'^»'i 4(Jj^! jljJJ jaaâa ^dlL^âaaa e3c. 

AÜllaJI Jj-^- 'â33*3all ^J^C. jjl 1 ^ l->j j <_âljall jV .loJjâj ^ u»Il i—liLiJI i__lllS 

. 12 '“'- : l^V' jjuâll <l£Jaa jaj 

^_j3 j3la]l Aie- ^)JaVl l^Jjljj (_5-^3 ^ Ijf^la-mVI ^_j<aa]l ^^3 dl3jj Â_ûljll Aj£aôall lai 2§ 

^jjlaJl ^ jjll (j j» il <—il ja 4 ÎLlLaaJ L-Uaa-J ^ a'IVl LS^J J ^3^' <iSaaa (^3 

, 1 ^« ^g-âlilil (_>âal jic.'il » ; jljjc- i"lV! dla.Li.j .3j^.j]l e3^.jJ A >-->1 -s11 dlLaal jic-^/1 j>a 
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U_(_)^aslî AJC. ^la^l ju 4jjlia]l û^A j-a (_ja jdl jl 

j-a a^llvs] j ÂLlxll À^.j.i]| j^Jâj jA ^ m \\ i__ÔLiJI i__lLi£ 4-j ji~*-i La] dlLjal jjc.1 ja Loj 

■Ia.:>.a ^cJjuili jl£ (jj liujj Lf^Lojj^/l (_^aa]l ç.l^.ftft]| 1 g j]^- (_ja jic-l (ji]l Cljl£LLa]l 

^ m\l i_ÔLiJI L_jIj£ (^-ic- ^lial J3 (j(_^aa]l lj\A jûls]l ^JC. jJ-aVl (j-a <•-<\L» (_£L]I) <_jLL]l 

^3 ^jLkJI .La^a <fl„i.\^aj jûtalt AjC. joa^l .1^.1 ji j-a |»lc. jjwiaSj LjLa (_Jj 3 j^)JI Aâ]l (_£L]I 
.•Lûl^-ayi aLfc dlLiil jl fie. <Jjj La Ijj^] (jjJj U» ]1 4_ÔLaJI <_iliLi jl£a ej ja]l Âjj.Xa]l 
dûlS ajjia]l À \ jg]| jj 4(_jLiS]l ILa (_g-]c. 4.4.1 jJa^l ^]>Üal jj ^1 (Jj-aj LiiL Laïc. 

jjl ^r,JMl 4_uij.la ^LilV LaU I j£^)a jphc. ^mil II j^ill ja (Jj^l 1 _L—aill (ji^- (Jl jlLa 

■Lsrtjc- 
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Notes 

% J i JjjAA.IJ CllA^l^j L_]Lî£Jl ûl^A 

.Michel Chodkiewicz, Émir Abd el- Kader, Écrits spirituels, Paris 1982, p. 26 

c« (je. J (je. ja] I (jikl 4 C_âUaa]l l_J ji 4^1 jiJI . W i a a l L LL] CliiS » ; <1 jâ (4) ja 11 ^ ç.1^. .2 

.SÔO -3 _SSI^a]! 


.lÔOo -3 .LP 0 ôUj Ciliâj cAnli \ ÂjjAa ]1 C*là \) La] » * (JjâJ (83) ^(_5-3 J 



(je jl£ jj lluJj tjjVuAi ûAa! (je idâjj <jLj (JJj . 580 (J 4 248 *aâ^-all 

.(4_ÜLm-û aJLuj^) ûjiiel 4lV ^9 ^)4 -ûVÎ 4_l^.J t >. uai^s ^UiLoi-û ^}Cùjj) <jIj£ (J£ ^9 (JJaVl ^A j L_â9^-ûll IcA ^9 

.^1867 * l Cd Wjjj^ Jj Û J X,Ü 4 -SâJ JljJ La ! ûj (_£jAj lluilj .û^iê Jj Jîljl *ü! ^1 

.30 ‘29 ‘27 .3 

• aJULû ^9 jLJli .^-û^-û Ljajl (_j-alll ûjjI C9j . 9180 ^ ‘294 ‘ < —*^«4 

Introduction à l’étude des Fusûs », in Science sacrée , n° 1-2, Sélongey (France), » 

.p. 127 

£-ûL^. Jj£J l ^je ^ûlill cAj.Vi UiiVill Jlà^. Ajûj J t jLk]| ,-lie # j ,g 

jl£ LûAk^ ^pUil! ^je ^jLi-II Aa"\a ^*1 A\y\ C‘‘280 O-* 3 ‘-A I3O6 ^(je jjClûC 

4jLû^Ix-û j\j tAijAx-aj ^4 -ûVÎ ■ \J'i (jldll ■ I-û's-û (jjl ^Aj c^jldll Ai^-aII Jlie i^_âJjJaJj -A 1279 ^" UJ I^)jL^-û 
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Résumé 

La femme occupe une place centrale dans la pensée d’Abd el-Kader. Dans sa 
doctrine métaphysique, il considère les différents niveaux de l’être selon la 
dualité classique : chaque « monde » est constitué d’un principe mâle/Adam et 
d’un principe femelle/Eve. Abd el-Kader a pris chez son maître Muhyî al-Dîn Ibn 
Arabî cette vision singulière et audacieuse à propos de la femme : comme lui, il 
l’a quasiment sanctifiée et a fait d’elle la manifestation suprême des noms divins, 
puisqu’elle conjoint en elle l’action et la réceptivité. Il a su faire parler le sens 
intérieur des versets coraniques et des paroles prophétiques qui semblent, en 
apparence, minimiser le rang de la femme, et ainsi donner une valeur 
ontologique à la femme qui n’a rien à envier à celle de l’homme. 

Woman plays an essential rôle in Abd el-Kader’s thought.In his metaphysical 
doctrine, he considers the different levels of being by the classical duality : each 
“world”’ consists of a principle male/Adam and of a principle female/Eve. Abd 
el-Kader borrowed this peculiar and audacious vision of the woman from his 
master Muhyî al-Dîn Ibn ‘Arabî : like his master, he virtually sanctified her and 




made of her the suprême manifestation of divine names, sinceshe unités within 
herself both action and receptivity. He had succeeded in bringing outthe inner 
meaning of Quranic verses and prophétie words that apparently seem to lower 
the status of woman, and thus giving an ontological value to woman, which has 
nothing to envy that of man. 


aÜ^LlII liuii jjâlliAll AjaÂa U ûÎ^aII dilll^.1 

le SA.J^Jxxi^^ll AjjIÜI Aj£jJ)jal \)a\\ j JjlUJl jAJ 

<je û^jVÎaII a_a jg a (je lS Aje a^.1 ail t ç.\^^.jc lû jAj 
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Texte intégral 

liLal » ; 4 j1Lui 2 luüjà juiï\ ^ jl£ La-ÜC. 4 aLIj Alla^. Âjjnî Si jAl L çJül\ j±a)Î i jl jjjJ 
ja S^lj L_Laj jaj » ; Jla^l 1 g \\ >li « li-lic. La£ iaaa a .1^,1 j (J-uAj aLunll ja ApaJl (jja.jJJJ 
I ils Ifrllâj Lg-lSc. j^.1 ja 4 ji_||jj IgLalâ Jal ja 4jlLij l^-ikau j^.1 ja jji.1 j 1 g-LUC. (_Ja.I 

J 1 « La jlè. lijü.1 LaJ libiLa ûAa.lj ûlj-al ^ dlla^all a^A t" w Vi-vl 
<bj_üi (^gic. AlijjAi eljjls La lij liiV 4^ (JxalL jAabU jA (Jjd! IjlA jlS La !i] ^ic.i V 
Lüli ejLtalûl ^gi l^i^ajj Ajlâlja ^ l^j3 Ajl j je. jl al j-all je. DâUITlâS (Jl jj?dl 
al j-ail dlU^all ^aI jl (_gJc. Ajl V] 1-li.luü lia. IgJLaaJj al j-all 4 _la a <jl çAj j j j^L 

Lg-aLal 4.9a.jJ-a jl^Jàl j-a ^ j^il ^Jj elj-alL (ji*j jl-al/l L-iiâ jl ^jill ^la. ><nll j<sj . jjdl dlli 

; <li. j jl <1 j3 ^ lill j je. J1C. L-Uâ. 

alaial IaIjI ^ aj jiia aJl j 

2jlVn*) < aj jJàll i-Lac. a] j>*ul C—a\I Ujaj 

I jC-Llû jla 4j| jj tl (g J^»l (jill al j^all ^-al>La ,lj4Vll ( L-aj jl 4_iî jill ejla_âûi ^3 AaL V Lü£l 

^ajj_al| jliuAl dla^Jaâ. ajjx^all ej\A j ,(jl jâJlj ^ jlill ajjj^aJ al j-all j j > s\ j liAjlâj lll je. 
4_tLl3j ajjj^a (J^l jl j-ita-j Ljia. .4_j 4_i^ali. ÂlJjC. 4_Jjlâj ^_g3 jja_ââll jl jwill jx^Sall 

t_ü. (à-Lj l^Jjj > ^-1' j g lai Laûj^.j jlC. ^ ^ JJ J£ ^gJLilLj tl^iS ^ jjll 4_kij (Jlâluul 4 m a 

télli Jjai jl j^-alj jt _g3jA-gall 4lAAaj aj^â LÜj ^aj IjJ^S lâixa jl-aHI jJiûj ^_gi aLujill 

• t_j juj| SJic. 



Jouta JinC. . j Joli jl Jill tfrl j».ui^l Ax-olji 4(jl_uijill Â_}S!}L^.l Jl (Jtljll i—llui]_ - 

.al j-al! 

AjIc. Jul dûl£ Ig-il ^Luü Jill Ali-A J A.’ii.;aL.-a j jij]l a jlill là! 4. l lwi < \; (_£ jl jli L-aioi2 - 

^ Xaaoa a-Aj j£i ■Aâj jjoi'jH J) Aliisl j Lgâi La£ jlàbj A^ jloji LÜlilSj A,i.nw Jl A_lîl_uij AJtlj-aa 

(Je. lilb (ji£*jl Lux a-lic. Ali-Al j Ail£-a jlc. (je. LÜLa^. jli Jill 1 àsl j-all (ju jjl Jl A.S.VI 

27/10/1852 LrtjW J J*' cJâa. Js .^A-ÜC. lg-.La. 4 j Ail£a]l claliaJi frluijjl j (j^alA, AVI 
Je. Âj&La (Jaal 15/10 JJ J dûlS jOu^l c_jL=i.l 3 AliJI j Jlji .1 (je. lUIuII jj/Lali jLui 

j 3 a g*j j ^»gaa.l joi (Jj!)Ual JlS LgJL^. Jl I jlolia J ■ l-~»C- jlè. j)oa A-Kljoia I." Iwia A_ia ^5 C 5 ^_S .loooxjl 

Jj'jH (jjilS < __ s _àâ L-lLi-uû^l AlbLi. A.aaâj ^3 jubj S-llIj Ja jS ^Jc. Albl^. JJi Vj 

lJ Üjlc. J l .-> ) fri j^t L--i\l ^3 ^ jxâ-a (jali. jJ-L^Ll (jjj“i'ljill jUoa^l JLuJLuil JlS J 1847 
Jji. jl ji. 1 <ng ni (_£ j^.j Ali.Alj «—ilia Aj (_£ç.Ijj Â 1 A dul (jl Jl t-llL-all jl jàll jl_iü.l a jl^. 

jj-<allia]l Lg-lS £±& 4^1 jlat-a Jal Hua I_luüà ^ a j > ni A Â£ j*oa ü) » : ^ dJlâ /!i ^ j^JI AÜ joa 

lilJ (jjj^âj -lJ V jllooi jàll llbaLoiLujI l/l (_£-lljlj» ; dflLjalj « J-baJI liLjC. JS 4ll j .Laûl J 

lilil til/l (jjjlâil (=A_J .-Lg-iS jj/ dll U-TS jj cÉÎi^Luilj-a ^^Sj jl joi^ liliLalx-a ^3 4 âsl ja aJC- 

'ÿj Ij^c. L^ljlc:. Ij)|-N ml 4télla (_ga!>I âV léb^Ü (jC- dmjl-j téljlj Igg.Vix^aj A-laakàa 

4 jl i Li j^l jl jâ (Jaaaj j)S jjSLà'AI lj_j^as A-ai (Jljâi ja-aVl ^Â.tâ 4« -IgJ-ll Ljaaj 

g l(j }Ji 0 1 j4il a^l t ai t. .i71 j 

.a_jÜa Igalc- ^j-âaJal (_g, jn-^llj jJI IgaajLa. ^ Aj jjaâll Ajw-nJ 3 jjaja ^ t ^»-s j 4 j j .g _ 

.fri LU AI Lia. (j^aj^l t-ljJtaa Jaal ^ya 4_lj*JI j)] Ajjâ jl jSà j)-a A_laj-a*JI 
Aj|_i_al jjai] frijJ Vj il jlaà. Ufrljl téiLaj V cjAJI û jAlall ûj4ll i— lajl J_jaa ^^àjjjSlll-a L-Uaa^. - 

; <Jj4j 4i_iaJI 

U^>1 4_LiJl La Ibj Ç.lj^ La ç“ il g.jâ> C '\"\W ^Jâjai jb 

5^1 JÛ (_p«J (Ji-ajll (jli b)' lWj ^s xmC ' 

Ul§J j blilj c" U al J ^*-^4 ^ LS^ ^ 

6UUâi ; (Jjâ La (JÎLa L)^J lg"^L>> ^>^1 l jc- (JjLoiI 

J j4j 4ûI jfrll là jJ-al i_llâ (Jaa A 11 al. n VI (_bl j*-ll jas 4 j~sll 4 _ lal L-^all (jLaaJI jjl ^ > ni j V 

Jjl^a-ail LILa ^ ^ 4.- $ \\ < a*i Vl.a'N 4J I^^J 

^j|^aJl gjj^Jl ^ jjLaaJl 


C=A' 4 1883 C5^! 1856 L>° t—>-JLal (^JAI 44 -jI-^- lÎ^I j-a jiÀ ^ b^ail 4ÎJua. 4-llaa^ - 

ûl j-all jC. û^J^a. A_1 jlâjj (_jjl (j-AI ^tlaoll cdli Aaâaalâll j*JI (jl! Â-LajA^l (jLajlV! 

.^SjaaaS! (jjjwiaH (_g^ alj-all ajg. 4 -a (J_ja Alijjài ^3 jl£^! ji'j/l Aj jjlS jlllLall 

_ 4 jaaalill Aia. j-a Ân-SI-la-a.H j ajliàl! j (_J-oLlL_SI (_Ja.l j-a jj-a Ajlalülj ja-a^l j ^3 -131 nVi 1 lî^â .1 l/l 

C5 iaakS! AlLi£ JJ ^.g-llil (jl Jl Alilllli£ (ja Laajala ! j Jai -^g.aa al jall (je. A^ajg.âa jjl 

41 jLaJi]! (jâaxJ jjjû Aa 3 4^« ^LiâJ! (jaaaj .Ilaaaa.il 4J111 » e^lj ale- Alla. 44_àâ!_J! Jja^]l 
.(Jllâ .Isa (j jiaa La£ JL*J! Ig^al'âaj a! J! a J jaa Ai jxa ^3 Al Aa-^aLiJ! Aj^ jg-aoll 

A A 1 aol ajillij 4 a^- a^-Jû jjl lilli 14 _laaai (j j]ài j Jai û j^a a! j-al! (je. AlAÂa j Jai jjl£ (Ja jj 
Awajg. 4 -a Aliij j^-lj (j Jk-allj JLiJ! jjll AÜilaJ! jlaaâli ^3 i—lAJLal! A A£i (_L -3 Aista. ^ j*^l (jjl 

? ^C- jaal! (jaaiil Laaal.'àfc.-a A^lâaül (Je- Jâ I ai}} ? la-aajL^rs û|^J| jjc. 
(_Ja^ Jjl^iII j ^C. jaill (joijllaa-al! ^^3 a! j-al! ^j,g. 4 -a (je. Al! j J^aLa! (jlaj »1 mlm (jLi. <_]£ Je- 

lilili (j jl! jjl jûlil! ^IC. (jLaj-L^al (jjiii j! (jjajlulii (jl gj<al .li. (j! J! A 3 jx-a Jl J» ^ 

? (jlljlluia]! 


6 


7 


<# jüîJI jJÜJI lie A5â J Sij^l 
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AÜxi-all Aa^SyLuiVl Ajejiill JjLujall Jja. DclllITlclS 10 JljlJ! A 1 U ni (Je JJ-a^/l 
.Ailjjlaj A ksi fedl AjaJIj f-pill -Ig-xlL tliL±y tl,*tg iïLm-aj i_Jjxll Jljiîl ^Je Ic-aiis-a taljjillj 
£-ai=-al! (J lfrjâ.ij ^jaJ! ^<i'i^<ill <J al j-all JLa. Aijli-aJ f jki AjjJ^l aÂA J—là. j-a jA j 

£ jll Je J^>VI AA^\ * JîS fl Je jill 4j*ââi 

(JlâJl J ÂjjllSI Â_i.jAll IgJ JjJj tJâJl J Ajâjjoi! jSÂil (jV . JiJ Je. jSÂll 4ll (_Ja3 

jill j-a l_SjCûl J—a^llj t£^ jâll Lg-lL 

jA Ja. jlli “l* }a^> J j 1 g lut i ja Jj J'id.lj Ai lada À Jal » ajj LgiLS al j-all Je- f Ijâ J^jllj 
tA.ig.LaSI tejj-aLall tAjuLill t^jill ^gJt> alj-allj .jy SI t(jlill t j-aJ t^jÇLall t J—aj 

<Jael ASj .Aliuij jlll A-a.fy. t_âlld Aââ A_iC.La'i^.^/1 jljA^lj dLaXuiill télSj Jaj j-aj .A-ajS^-all 

Ajiull jj-a^l J Aja.jj JaJI jjlCüJ ji Ai ^ J tl g'ijj J fSLaJl JÎLa t_à j > ^-»'i\\ dl_ii.SyLaa IgJ 

ajjda Jl j-aJ J*L Si] jSI .Ajij-al J^jll flji^l Je- AjÎj (J Ai-alill aIaJ j-a IÂAj Jiâ 

j JjJlj jjJ! dLL-a çLuiiSI ^Je t_jlL*Jl jS? tillÂ ,*n^> \ 'ÿ ^Jjxllâ t J jj-all ^ jld 

l^ilxjjj a\jA\ Je fiuwül jjxll 

ai jalL Jjûj AlLuja J jj-aV! Lglj^. j!a JSI A,jmlmSfl Aj^at-SI Jk frLuûll Aj-llill i—ljxll l_la. 
Igjlj Jâj JlLa-a tlgJS L-jJaJl j jj-ulaJI jjj JaSyllk^l fJjdij ajjilli .1 g 11 jf I JJ lg3 Ja».j 
j A*J j-all jl A-ialj-all Jjij V a^ALaLa Aia^. -lL^ ^gj^C. AjSie (j^s jj-a^l 
12 lgjluû J Ajlj>^iSI dûlS tlgJJj J ûjjt dûl£ A-al JS j) » : g-LaSaJS (jLuJ ^Jc- (Jjj 
iaSiSü.1 |»Ac. ^Je- JâliaJSj alj-aSI (jjj-a Al^._jSI IgilAA <jSI JajjjSI a^jaiSI jj\ >^ill (_j-a Ail ^-a_j .« 

fl I jj Ja. jSI J)! .ç)j J ^ aA^lj Â1U J V) aî jJI Jl JûSI f Ail V) tjj^l 

J| JüSI ^aJJJ _j£â t aj^C. Jl Ja Â-alAiSI Aaa^-aJ Aa3 jLa A^.1 j j Ji3 (jjj^xll Jj Jàjj 

.Ail a ^ IA jlgÜl fj AilkSl dljAi-j alcali 

t—llill Aili JâiSlj Jbl » [ fSyLuJI AaSc. (gM >je J Jj Ag_uÏLujl A3j t JâiSI JJjtSl Jjl (jl 

aA_jl*-a LijSI lAi-a jjlâ ta JâiSI ^fSj V » [ (J*J fLuij AoSe. AÏll Jj-a J_jjj^)SI JJ_$ .« ajg.LâSI 

JûSI 

jÜLa télSÂS L-l^jJa ta^jjw^iSLi j) làS'ÎA a liâlà. ^3 A_J^I A-aS^JI LüLaÂÎ Jl ^-ija jji ûljS LaAjc.j 

Ijla. J», kü\ AJLuia dlilS t“4 <aSwi^SI CLlujaJI aLuâSI Je- ajjâJIj iaSiLü.VI AjLuia jjl (je. LiS t_ ÜiSj 

fl (j-a (je. al^JI aÂA ^_jJ S-al a^)j-—alla (j^gjUlal-a LiS _jl Ail (_^3 aAAL-âS ta jja'l (_j3 Ij;^ 

aAeU-allj ai^j-all (jli liA (j-a JJ^LaJI Jâ,lAjJj jj-a^l lallàkj JU1U tlg^-jj (jSa 

.(Jjlill (jAJ aa jj-all Cilla j Ajutalill dl J£ Lai t(_g-al>Luil (_pa J JJ^)!! Al » >i~s I (je. aLujjll aLluJ jjAJ 
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14 Jl^all 4JLuu»j jrljJI 

téllÂ Je- fAag L>a_J . Jy.^)ll (jjoâ.1 (j-a _jgJ LgJLa Ja.V al^)-all ^jJLi J^-^S jj-a^l Jja-j 
IÂI ai jJIj . Jjjll Jlogj AilVl dll J JLall Jl j IÂIj Jjl j JLallâ <( ^LüV 1 JLLÜ Aie Cdiljl 
.IgJ Ja.^)ll A-aAâ (^Âll (jlAx-all jASJ Jajj dug Jl Lgjt-a Jdlj jjl f jliâ jLa dlÂ djlS 
i—l j;», wiSI i gà al^)-all JU Ljlâ-a tjjgilÂl Jj (jgJLal V aLdil a i__l^)*ll (jlg IjLi^ 
liill JJj (jV tÂ^.jjla jj è i _^Aj (jA*AJ^I Jj Jj— al IgJ JLa V Jl! a!j-al! jl Cjja. (_Jjâ.VI 

j IgilÂl al jjiI! t - iaj V t— ija-utll 
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^-baaii] 1 a jtüj jil! aijal! jaJ Aj Ja. j! £3 Aj ^iga Ai! (jxaJ 4ajlaj]l Aagii jl.'U.oll (je. ^giüJj 

ClmSI ^Ijj jjAJ jgA liA ja .Ig^liaJ AxI-a AÜajj Axj 4_âjjai j > >ial Ajaj V ji jnx-j ,ASla 

Jl >.-ii ja t"luil' (_5^3 .Jiiua 4 , 3, 1 a ja ALaal! C'jj lalaj AaiaSjS jaaa Jaj ja a j '» >.->11 
/J lagAjgja £a_iaj ja Ja j j eljal! j><-v\j AiV jLall ^l_$j! j- 1 -^! ja JJaVl_$ . j.)al“ia\l 

.Ja .JS LalaJ Jükl! j_lLla J jaJ! aijali J*e\ Ail La£ Ujlt 

? jrljjil Ja. J\ \ g f Luâil j-a jA 

.1 | (Jl i ."\ , .1 (_j^2 4(_£A±lâjl! jSal! je. ^ jaj j jjaVl Aie. aljal! ^3 Aj jilaal I (Jl >.->ill jl 

Lg-iV ; (jjlâl! Aiuaa. .2 .(jJ-Jl jJJ jLtl! ja Lg-aj j Aajj IgajS jj^aala lillÂj LgâV '. jJ-i 4 Üj1 Â 
.UjJl je. AiSj ^jLilL 4 IA jjc. jlôil! ja Igajj jx-vsl ; A liai .Lg-ajJ ^j jLa 
Je- Al jjaa ^-lilall » jl lag3 ; jfLl! .^-ISil! Aj! j3 jôc.1 l.gj.a jqiîi 4 - la. VI jill jV ; Ajljll 

. « 1 5<âlijj ^jj]| ‘ , '^"' L_JlâJl J jSJ! jli 4lgJ AJjlia JjL 4(jajVl 


1 ag uj Jjjül AiLuw»j fj jl jaJIj (JjIaj j]( J^ju 

Alâ-S'l jaa jlS !Âj Jajlj , « Ujll (je. 4_âSllj jj! ÂaVLal » Vji a-Lail! AAxj <ÜLaa Ail! (jâajS 

jl AxJj aLaill AAxjj AjlxS aAaljJ AjjA ^>1 » al j ja lalj Aïll ^ jaû (_^3 JjaoSl jg3 aAa! j a! ja! 
4llApUll ja téJÂ JJC .J (JS^JIj (jjLiillj l1uia]I (jà Ù-J^i jil jAJ ASaIxII Âiala^allj Ajjj.al]l 

A>e Ul jlUu, ^ L_üJl jV ,1c. Jjui (JaxSIj ^3^° ^1 -a 74 \\j 4 _A=J! J 4 _lia]lj jl»'l ; La La! 

lg.- 2 ii.aJ jL jjA*-a Ailâ jj^.'Jl ja (Ja^.1 Â^-j J dlilS ,Aj 3 li] jlaâ. V Aül Aie. ja AjA j&j 

_jAaSfl ji V) ! « jwi^tll A^._j]l (j>>» JJ jl jLiai^J! jALi V » AiV t^L^^Jl j i—.laül AjliJaâVl 
L-A^. Je. ^Jja.a (JjojJ t_llâlli 4iii]Âj ^ j^aJ jjj 4L_J^J! ja 1 JJjaaaj Aa-Uâll a! jaII IjA liîjii 

,AllâJ jjij A3 lgAi.jj] ALma-alU JlüJlj .LlAsj! jl_uji.yi AJjk. Je. (Jj t4-Uaai (JLo^JIj jm^ll 
IjxjJaiLjJ jlj » l Àjjljül AJ^l (_g^ (JoalL Ajj^aLal! -t _g3j)^a.ll j jlwiall ^3 ^3 1ÂA AâS^jAj 

(jjâaLil Jjjia.il JjaI! jA (^ 129 / ç-LuijI!^ « (JaaI! JS 1 jLiaii 3>l3 vi >j]j çLuiil! jjj ljlA*j j! 

aLjajj ^3 jSf Jfall 1-^A tél jj (■. '-n j 3 jALlâl! ^3 Lai ,JaÜ3 (—llâll ^3 Aj^.jal! aLutil! jjj Ja*J! 

, i6 1aSa j jji.bU jjjaj LaAlA^-j Je- JL^Alj jjL.bU 4 - A >>iêl LaAlAaa.) 

17 A Ju>ill AlabuJl j 5! jaII ujùa 

l3^=*- Jz- Jf^ 3 <j° » '. Jl-3j . « JW-jll jlVI aLuâl! ^j j^j V » ; (_>*a ^îil Jj^jj Jls 

4 _ÂS (JjoaI ,-ilwiall ^gjjxl! (jVLLli ,« AjMj Je- S-'jj! (_gJaC.I La 4 J^-Vl j* JÎll aüae. 1 4 Aj!ja1 

jLaAi. 1 g Je- L-Li. jjj V a! jal! j! LaS J g ; ■ >>è Aie. ^Lül j IgÂa jÂVl Jl a'j^tl Jj 4lgÀC. jÂVl 

(_g 3 1 g m J jA jjJa^J ji (Ji. jl LÜjLiIj juia ja Jj ,lgA LgJ A^Lia V VLaC.1 4 _ âl£j Vj 4lgJ jia 

.AxaiL 1 aac.Luu ji j! 4 jLiJ! jjwija jl£ 1ÂI Jjiall 


Si jaII ÔlJJA 

Jjlia ^3 Al j JA a > a3 Jsti. ^3 (jjiVl (j^ jSÂll Aül JjjJaâj jij ,jlll Aie. ja ^LajaS jA 4 Ü 1 I jjal! jl 
Je. jJjaallj 4a jlL (jiiVl J le. jSÂl! AjLâaSV JaaLi. Jj^vsl jA Lajj jiiVU eAi-j ^LajaS 
^jxS liJÂ lAc. Laj 4 1 ®AjjjjAl!j AjjjAl! 4_Laaljall j 4 jLaC-'Vl ÂaIjJj 4 JlÜâll ajAûlaaj 4jl /iall 

.A aL a xi l J aAVjl jJJ Ù' J^-j^ 


19 (_àâljjl AjU£ j U jj La^_jâ ( ÂIIva Sî ja!\ je- jjâjjJû jjlj^'vl JJA»V1 JAuaâJ 
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jj3 ^)S3 ' «111 .« jWlj alcali j (_}J JSI ] dMI) ^3 ajj]l Lajl » ] aJ^jS]! JjjjiJI JJ ; JjVI 
J 3dî .<UajS aMjuiV! aj Lo3jc.j ajjUb 3,'âja.'.i 4djlS aJaLJI J l_Jjjl]I ji AjjJJ J Jj^ad 

aJjIÎJ ■>U } jlS (_j^a JjjjJli AjaLo lg-j]c. (JilaJj Ig-UaJ aJLuia]! b 3A 4 âsl_JI 

a Ld i ^3 |»jdi]L ..Vâ'ijL .1 (_£3]] a3j]l ^3 AjUa.Ta. jlS (JLSL 4(_jl _JI_$ j-oljVI J_jJâ_j JI1M 3j JS 
V ld >j 4AjMÜ JI aLLV' dJj 3j J J^J! j* jl£à a3l*JI J^dLuil jas A] Jj-a^. La] ajjîiS 
a^Ja V j ^j3c. V » l 3là 3l3»'i»>iV J J_J5I Jua^t jl «i*-J AiV al^JI ^3 i»J j]l jj 3 Ajl ^JxJ 

.« J^a Vj Vj 

jj.9.]».'.La jilld*. jjj Jli]l (jTlll £3 jJ (J A_uiij jjaaVI --^->-j A-jdaLj Aj-uia. J ; jLi]l tjj^ll 
3^1 J (JS] » ; jLi]| 4« aLd]l JaI JiSI dul J 4 jUil dujl » ; JjVI . aLuû]lj AdJI ^jdaj-oJ 

.JJJI jas Jsl Ai JI ^3 aLd]| ji Je- Jd J_jVI 4« Lù3]l aLd j* jLdjj 4-dJl JaI jas 

! JW' (_j-q JiSi AâJI J aLd]| (jî Je. Jlii]l Jd Lolu 
jjS ^3 i_JiuJI je. ajj£]l JjjjJI JlL Lode. JjVI du3^JI aLoSjS tiJaLa (_)dslïiSI l3A Jau 
d V Jj JJI ^3 3 Jk]l ^_ 5 £.Ij 3 jas (jJ l3A_j . jl_uü.VL jA JS J] 3 _jxj Jj]| Ja i JiSi aLd]l 
(jl J^aVI duLi]l jV 4 JiSi Addl J aLd]| jjSjS 4Addl Jl ,ji.JaJj Âe.lid]l j^Sj3J jl 
a3A J]>Lk. j-a jj-a^]l ^Jïl JLi]L , jj*JI j<s jddlj Lû3]l a-Ld j* jdLl djl Ja^ 

j ç|,, ni II j* 133c. JSI jlâ]l ^3 Jd. Jl ji 4 jjjüJI 
j-a jdül 4 Jk.j j jj»,nnj jdïil ^ Vj <jjl (Jk3j 3JC. jps La » ; J Jj Ji]l Ajlj Jl Loi 

4 j-ajJI Ajjj dll^l-a jA LaiJ 33*JI 13^3 4« Lû3]l JaI j-a AjIjj^o JaI j-a jj» uhj Ùi*^' 
4_u3aLJ| À AuaaJI a3A J]ild. jps JJ-o'il ^gTll JLiiL 4 Jd.Jl jps Jj3 3lkjj jlj]l Jk.3J j-oC. 

! 20 aLuû]l jna 133c. JSi jLÜI J JU Jl ji 
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faka]| l^J ^ 4 -|> a I | <J Si ja!\ jjJ 

0jjd]l_5 J Jt]L Jgj el^a]li 4<J3il9j À ^ ui3 J^. J J el^JI jOJ jLaC.^]l ^ Jl jjl j3liSI 3JC. -, » nS ] 2 y 

, 1 —jüa'd^ J aLa]l (_Jui ^3 J-a*j3 d_j3J dljlS lij Lai (Ljda dlilS lij JÎ-»IIj ÂJaLikJlj 
]>l]La i_J^)dl dllÜJ ^3 al^JI jV 4 « 'âl^J a ; Lie. J^-J JS a I jj » 4 -SjLo i__lLi_L^al j-a j^3 té]]3 
Ig-Ld jps Ji.jj Ji-2 ‘La -LajjA dütij j]j 4 j^alll Je- A » •> Lü j didî J]ôj 

.aj3c. j-a ûjlÎL ■Sk.L ji Jj Igda 4_J Ja]lj 

(_)üU]l jaj Jc-liiSI JjLuj j Jj > i J 3di La 3ic. 21 JslJÜI Audi J JslxSl jjSj J d J 28 

4_s^jdi j-a ^^A Lajl Je. JS] AjLiaJI A-a^.j]l AjLîS]I jî 4 Aj\jS]J 4,Jà,4l]| 4aJ_uü^l ; d]>liL La33^.j 

Aa3 (jqVn La j39j jLdVIj « Idû jj^ (jjLii] ^laluil La jLiSJI VJ » jLdVI j]l A-]j^al.k 

. Jl .SU j* l_jJiaj La j 33J ç»J*Jt j-a Ajjg^aJ La j39Jj A 1>^il_k]l télL 
ÇJ*Jlj AjLS]I ai^JI Je. (jjj^.'vi J) fjz*- La3ÎC. JJ^S (jdsljj J J^ '-^A JaLdli 2Q 

J-k- (Jd JLoS]I Âd^a j<s al^JI ^ jdl Jj iJ]3j 4_4jSj Jj 4 JSLxSl j^Si ^3 43Ü3 

ajjali j-a ÂdlaSI Ai^.^)-a]l ^3 Lajjj -( jLuûVI jl] A n^-iLk 4_s^)dl AjLiS]J J*J ^LojAVI 

^ Jj _5 jLaS]l J_j^- 1 _ââl j-a]l {^3 ailLuil a Ji jl^ La3jc. 4»_Sjj^aj]l Al^.^a J 4(_^jSâ]l 

3j 3JI AjAJLa ^3 aildut ^jj Ail Jj 4Âd^JI cSL j-a al^JI jjLuU ^a] JdSJl jLdVI Âd^j-a jLdVI 
LaS 4(_Jiit jl Jl 4 4-Ujai JxilaJL (jj Me.li IJ^aje. j 4lj3j^.j ld JjS aljdl ^ajJ-a Jj^. 

.a IjVI 4 JL Jj-adS 4ai^JI (_g3 j Jj JiL] J^sSVI 3j^ d]l jl 4e3ld-üi Aj]| ^.gdl 


^ f jfi* 

^JVi JjHi : (jbUl jjjLuii 
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AsVall jjj-aà'i g3 giil jlaVI ji jjdü ji LiaJ .lla_i^all ILa gic- ai jall J_ja. A^ajg.âa ^g-â'l gS 
SdaJ cdLkL AaJVI dJi^Jlj .g*lVI t5 kjl! Ajj^Û giLudVI ^'j c^V' Ù!« 

J_j3 ja g-lLuilVI ^ILtll j jiwia g3 (jajwi^t ail és-3 cirV^ yrâ^V' <JW^'J .yr^V' Ù 1 ^ 

AjjiS Jjâa^all gi gladj LaS « J jal 4 . il » » oj j-<a g3 gjj L—ui J » ; aLaj A_Jc. dïll g-Laa Jjjj^)II 
Jaa.1 ja ai jallj . 22 « ç.Lui La gl jjà-lla gl j-liC. Ù^* -Je. ^1 » ’. ^-mAill LllJ.laJI gi gllaj 

.grflVI jLaSlIj JlaaJI CdUad JJ^, 


gJjSJl ^ISillj Aj djLûUÜ! 

oLLluil £a JalSlia jjaj JSdu dj jgJâ La Jji giil dll-ij^jall i__ull jil ÀdlliSI A_1 jlâill jlaVI £jil 
^sLal lluiajl dijj V) A _j^._jll i_lLiS I j9Î ji jSal V AjjJsûll lillll £a .gj^)ajl jal jj.il! gJ~s a ^tjJill 

jA Laj ojLllj jA La 4i—1 j.liaa j yjllJa 4 Jaiiaj Jc-Ü igjjS ^ISi ^ ilaC- ja a ji. i-Li_j ( jllL^ 
.ai jalj Jij 4 jjli! j^a.’.C- j glji3 j>«Vir. 4 Aj3 ji jaj ji ja 4 Ja9llj 

JàaJI jlS djiiji. jail Âjj ja JjL . j jliV! jj-aiaJ! Alla jLl! jj.il! aj3 -lai-LL: À-JL/l (JS g3j 
AjV' ja idlli ji. jal! ^jaj Jj-al Jîiaj jil! A-l.iai ali Aft.19i.ll A » aftj jA j gic-VI (LUI! j JjV! 
la^ia 4—Uj lg_i.j j l^ia jiij a.iil j jaii ja P^âli. jLSI aSl j !j9j! (jaLil! Igj! L » | Âjj! jftll 

j Jàj.9.^.^a.SI al a » a-all ^Aj t3^- 4 a J° ^ ^ ' ajiA L>°_S 4 (l/^ ‘ ‘'‘^1) « aLuûj VL^.j 

(jja. ^gJj <ükj <il*ILa]l Aj^Jyi JS 4 j\jS 3 bLa-a ,jjSjj ^aÜ3l Lg_iS 4.üSJ dial.à. AjiSll jjjiillj 
Jliajj Jj^l j9*-ll a_jLtll JSl Âlj^aLaj <*-aLa.j 4_ljLa. ^A 4^Lj^Jj Lais (_g-ajji (jj^ia-U 
<1 ç 3 ^ lit AjLiSll ^g .A AllALa Jiüj alillj /je- Jajjj Jlaij^l Âdi^a 

V (_£jjS3 y^d'.C- JS ILS - 2 4 j J Jt _a]| ^JJ ûjiSLj jA La (j-a 4_lALall düj ^ j l 

.aûjai.j l^J (jLaaJ ^glji <S ddlS IL) V] JxâlL jSLII (JjSj 
- liâli ^ j \jll (jl ûLLLuii ( ^Jji jo-a^ls « l^a.jj Igda » Âajijilt 4 jVI ^ Lalj 
ajk^ » 4 Jj'Ü JiaJI ^Jlâ. (gic. ^.lia <JSll (_>xiilLj a LajuuJ I ^ j 4_a.j jll ^Jlâ. (jV L_UJjoli 

d 19.1 à. ç.lj^. LlljS (jV 4djlxjit (Jls. jA (jlâJI Ijlgj . 2 5pJ L>° djâlà. LaS LaLaJ « 4jljiaâ. 
LaLaj ^JLdall ûLa (j-a ddjSllj 4**^ Lü Lgjj Jj 4ç.l_j^. dia. U<-il ^Ldall (jl ^ 1» a} V ^^1 j-Lda ja 

,^j| ^ \><-»! L_ll jill jl jgja-aJ V L_ll jill ja |»jl jjS'iS 
La.ljjl ^clïll jjSll (g3 4_ljlj'^l jj^alla.11 j 4_ijjSLII ^)j-ali*JI jOJ dll jill djLllaC. JmLuVl dJL daj 
JS jl i^j ,« aLuûj l^y^ '- A é~^ tt L —^_5 » a-Luûll j 4jaÀia A 1» llla Luijiij jLa.^)ll j <lc.li 

jl V) 4 Ja-âiall (^jL^I ^j^aixJI/ûl^al jA ^ JSj 4 Jc.LâLl (_^jjSLll ^)xaala.ll j J^-^) jA 
« jJda.Lui <S Ijjiàs ja A_i3 dliLalj Alljja ILlà » 4 Jaiiall A_ljjdl AaJ Vj jj»'L V Jc-làll 

!^i\ Jjdajj Aj_^uUj jiâ. d*J VI ^ 5 - 1 *-^' ci^ll C 5 ^! ^ ^Jj/^-lî J^3 .( 29 /j^^O 

.■> l tTN II 

La^Sa-nJa daâljl La^C-LaL^.1 ja odjlij A -n 1 V 1 dlliA jSj |jJ IL] Ja.9.la.ll j Jc.Lâil ^Laii.1 (_^l jl LaS 
. Jc-Lâil Ja.9 lall J_ja3j Ja.9.lall Jc-lLlI 4_lUa ji lagjLaj Aia Lag.l Âa jVLall A_i_aLiJI 
Ala jLuuV' i-g^}2 4. 1 I 9 Ü (gLil jjiaall j^-l Jj^aall A.lmlm ja ûjjiaa (^-il Â_liLjuVI aj_jj-allj 
gJJ djLujall djla_da jall djl^-aVI J (_^2 Vjjj_J VLij jlS 4 _l.l 9 i.ll ILa_j J.g.I.l3 45 -^. dlaj j-aj 
jlSaVI a ja g.lâ il ÂLjLill g lia l AuJVI aûl^VI jaaJa^aàd ja3 /ôjjj-all aLA gJ] Jj^aj jl 
1 frjJjlS I g IjAaJj ûjjaaall A-l jdi g.Sjli gLlI (]aJlaJI]) j jjSII Aa-nJall gj] jj.gJâ.ll gj] 

AJS11 juüll g]l ^ 4^1 jAj JjVI JâaJI gll ^ 4(daJI) aLaaJI J\ 4g^VI C Jj3l Vftjà 
j jjSll Aa.lJa.ll diij (^Vl) j ji_i^alt Aaa Jall ^4 _jVI) JSll jll ^Sll |di .Jâj.9:i>.a.ll ^_$!l! gAj 

.LJ ji. Li.jj lag.la dljllS Liai gA dlîLl À_iil axuaJI jj^alll A^a'i-Jall 
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4frLa*Jlj jJJ^I gj-nja]' 4^_j]]l_j |üi]l 4 4jjj£]| 4jjLjii]l l1iI2_j^.j-o]I ja ]>l£ jlî 4j^lâi]| a2A jj_j 
^agj 4 jjjVl 4 j^.j 2 j ajj£L]l 4 _i.j 2 <S j* J£ J i(Jy\) JSil 26 ( f Vl) ciji^l a.jjMl 

. 2 ^4 ni .,nVI aj_jj^a]l 44-ljLgi.II ajjj^aSI (_)><-»! jl cjg3 IjjjgJaj Lïl^VjJ Ljjj^j ^3 jiLH 


.I&LulA (JA Si JJ^I LÛ 

c JxsJIj cJLtiiV/ 

4_LijLxS Üll <-jl 1rs JüU. ja 4<Lâ aiLlui^j 4 jJjjU ai^j-a]! ajiî ^ui 4_S^)C.j AÂji^JI a^A CilLjjSü 

^JL-aj (Jjjg?-J û^J-0 Üll jlâ 4_lic. I^AUâj j]j » I 4jj|ja]| 4j^l ^2 Lag.lC. Üll A.x^aj-\j 

4^j])La]lj jjLaj^a]! ^JL-a_j (Jjjg?- jl £-a 2 ( 4 /fgJ^- 1 ^) ^ Jgg-^ 4é]]j 2 *J 4^j]}La]lj jjLajo]! 
a^jJaaJ l^gJâj I jjjSL jl j*gJ (jjjl2 Ajlâ-^aj jlll frLjuiV Ajt-aLiJI cJ*- 2 ]! a j > \ ^)ALiLa agjt-Laa. 

4jt-aLi. aij-oili 4j J^-l 4g-^. j-aj (J" 0 1^ _ 2 ®Jaia fri »aill 4.—4_âj^)Lii]l cJLxâjL/l 

(_j2 jjfLl <Jl-a£]l (JjVâ » liA jjj .cJLxàj^l jj2 (J*- 2 ^ JJ S Y jl ^^Ja-aJ (Jj*- 2 ^! (_gj J- J a a ».] 

_ 2 9« (jLi.^Lj L-aLi. J .a^ll (jjg]2 (J^ 3 J^ll (Jj-^j tiüLj -Ig-iâ La£ 4frLuj]l 


(if igJ jüi J 4 j <■ " l.aA J>> . jj 

t ï 

4j^]âj fr_jjJa ^3 ( ^ g 2 jj-^a]l olll ji]l ^_g 2 ajLuJI 4_iic. (_Luijj] jj jaJI ai^j-al j .’.'iC- 4j-a2 l 1 i^)jji 2 

^agJI ^alia 4j djli.2j jjjaJI el^al 4j lIusLa (_£ 2 ]l ^^gj^l (jLaaJI ^AÜâj jj ^g.Jà^a (_ Lui_jj2 4 (_^gJ^/l 

jLA^g jlj jl LgJ ^ J ^ 2iSj » ; c5 - ^ Jt ' i ! 4 ^jj j! lÎ*-2 cs^ ajjaJI J&J 

cJ_j 2 j 2 30(24/(_LuijJ^ « çjj À-alà. <i\l litige, (j-a 4iJ a.L.'j-!».a]l j çjjjJI 4ic. 4_à j i4lVs 4gj 

cJj^aj (^ 5 ^ 4_La dJjLi. Lgjl ^a!>LuJI 4_iic. (_LuijJ dll^i La] jj^xJt 4' J^' C5^ J^' 

^J| jJ^aj ^] La] 4 « ii]] C-UA » ; <S Cj]l2 jx*. ^ j\ ii]La]lj a jaJI j a^LfuJI jJjlaJ <La lgjj,Ua^a 
(jl _jg2 IgJ <iA Lal ,4g]c. Ig-uiaj dlâ]|j ^ jjaL.]l j (_J]ii]l (JJjia dlajjl 4jj^>Ia]l té]]Lj <La lA2l^)-a 
lgjqg2 4cJ*-a]l ajJa^. dljgJa Lg_J Ls xl\ al j-ai] cJLtàj^l aj>>»^» aj2 L-U-a. j-a LjjLojjiI UgJI Lti. lggaa.1 

4gjj-a]l 11] IgJ <LA _5 .(_LjijJ ajjj-a ^3 cJ*- 2 ]! ojJa^. LgJ 4_SLuoSll LaAlc. IgJLtâjlj 4_j 

4_134.i 4_ Luijj 2 g.Luû]l 4. i^> 4LlLo<a c>aj (_J-<aLSJ V 4il LoJj /àl^o]l LgJ ‘La!iLi]l a j-J-a.aJl j 

ajLuJI 4j]c. 4_LuijJ ii]j2l ig-jujq]I I^A j^J .frimil! j*a (_J-alS]l -Lq^.J Lluj] 4 _ lj^> Lo£ jjjaJI al^j-al 

2 lgC. jps jA j 4LA2jj-aLa cjgj] ^ 3 JI j'ÿ 4^-L^a2VI jj-^ LÜ.4] Lg-.l^.li 4_JaJI I^A joj 

.frjjjJL ^gJI ^-ig JC- 4_sj^a jgi]l jjw->l-s .ail jlll 


■ jXaYI àj^xlu 

• (JL5 Lolia. ( ^J^)*]I jjl aiLLuil Àigjia (_5-lc. 44jt2l_j<a]l (Jl-^- c^3 4 j^.j j ^<a jAj 4jj jjjLH - 

4 4 âl \ ^ (^giAl jXji 4" 11 ^ » <Jj% ,^L£j]l (J-^J cs^ liiiajj frLuj]l ^3 jA c 3^4] ûjgJù cJ-aSI j] 

-a^2 .« liS 4jj Y 4ll Ljî ^^jjj » ; (_gj cJl^J (^JLtJ (3^-1! ^-jj.1^2 4 dl2«-^a2 4a2ALj-a LÎj 

cJj 4jj JJ-a'il 4_â^)*2 .3 1 « j ajLjJ cflj ajLLu <La CLi3^)C.j 4 ^^)2 (jjaJI ^j^.^>]l 2aj 

.£jJa_j]l 4é]]j ^ 3 A3j3t^ a cJ-aSl (_g-A cj-^l 4jjjl2^.j_5 
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AaAxi]l 4xa Jàa^Li lülâ cAjIjIjS idîÂ jjS La£ »1 »>1 ill Lia. 4- Ijjljjü ALuI L_j)dl (jV J - 

^aldl J j^a,^ Ù^J i (J^ jCaSâll A »ailla 4.9;3a aAj^_iû j\ La AÂ^xx £-_jIl] i-lolj ÂajA jj^J 
Ijaîîil (Jadl ^ jl jîi La£ LaLai idc. (jiiiLx (jixic. ^LaAîlj ^dta A -njTi jA 

La ^"kg.\^ ^l^ljl ü) » (jll Jj3 1 » .a jlx'iH ^£3 jA a^Sdl aÂA 4_9 >«-i} (jÀll 1 _aSjdlj 

j)l (jda \1 t _43j-^a3 AjLîS jjx (JîLxx (je iJI jjx Aie. idîÂj .« aLxÎALi (jll 4 bA|^}x I jxg.3 
Cilla, .ajllax 4_Uxa 44_aî£ Lal3 Al^)dl LAjÜ Ail Lgix ^3 4_â3jdl IÂA AÂljAÎ ^La-a ajCll* (_$l j 
Aa dutil La dûJI aÂA » ; 4 -luÀÎ Jjâl jAj iila ■>>’’ ( _^Aj LgÂCoîalj Ijfîl tail ^j jl <11 (jij 
dîl 4lîll (jlalui » ; <S Jjàl aîjxl dûl£j « J ?l^£a_Cal La3 4 Jla^)JI ÙSjC V j £-ldilx ÂIÂlîVI 
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Résumé 

Toute personne étudiant de façon impartiale la vie d’Abd el-Kader sait que son 
œuvre majeure, la plus connue et la plus influente, est son ouvrage de soufisme, 
le Kitâb al-Mawâqif. Nous répondons donc ici à Mme Badî‘a, auteur de La 
pensée de l’Émir: réalités et documents, et à son parent Khaldûn, lesquels nient 
l’attribution des Mawâqif h Abd el-Kader. Or, tous les compagnons et les élèves 
de ce dernier attestent de l’authenticité de l’ouvrage; à cela il faut ajouter qu’Abd 
el-Kader a été un de ceux qui ont le plus œuvré à diffuser la doctrine d’Ibn 
Arabî. Les Mawâqif ne sont qu’un prolongement et une actualisation détaillée 
des Futûhât al-makkiyya et des Fusûs al-hikam. Le déni de ces deux personnes 
ne repose sur aucun fondement objectif. Il ne s’agit là que de contradictions 
accumulées, aisées à réfuter, et qu’aucun savant n’a avancées avant eux. 

Everybody who studies impartially the life of Abd al-Qâdir al-Jazâ’irî knows that 
his major work, the most famous and the most influent is his book of Sufism, 
Kitâb al-Mawâqif. So we réfuté here Miss Badî'a, author of The thoughtof the 
Emir: realities and documents, and her parent Khaldûn, who both deny the 




attribution of the Mawâqifto ‘Abd al-Qâdir. Yet ail the companions and the 
pupils of ‘Abd al-Qâdir confirm the authenticity of the book; what is more, ‘Abd 
al-Qâdir surely is one of those who hâve the most contributed to diffuse the 
doctrine of Ibn ‘Arabî. The Mawâqif are mainly an extension and a detailed 
actualization of the Futûhât al-makkiyya and of the Fusûs al-hikam. The déniai 
of these persons doesn’t rest on any objective ground. It is merely accumulated 
contradictions, easy to réfuté, and that no scholar has put forward before. 
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Texte intégral 

IfrLaC.ij <Laa.jlj IjLiül Ia jîiSlj 4-âJlÂ ^1 (j) joa^l ojjjjJ (JjjIa (JS Aie. (_ya 

J! djn diljLujj (j>>» i 4_ia.j^)ll i._ asl^-all" ;<JAS]I >.->11 <il_jic. (_£ÂH 4 jIa£ jA Ijii 

lyLijia ajia-^a jaa^/l a Ujjo I_^jjS (j-a (Ja._j 4 1,l 4-4a.^±mll dlla-Lal^l j 4 Sjl*-allj jIjjji^I 

eAxAj alla. (J^lâ Lujjji jLuil AillaA^j (JfL 4-J] AÜXuii IjILil 4t_J^)3 (jC. bjS^jC -j 

AlAxJI ^3 Atg-j>a‘lm VI ji 4j 4_y^jill 4 IÂA (_gjc- (JaIaIIj c4_iSjj^a]| JaLuijY! ^3 L-sa^aiaâ 

(^aj)><-illl IÂA (_gÂc. (JllaSj cl-wa Jhc. £jl^)ll CaLIAj (J^tâ. Cll^gJâ ^^ilSI 4 -liSll (ya 
(-^1345 - f274) a ^r.Ji'ill <La lg..l'ai ^^ilSI ajASll 

CjLoIjS ^aLa." ujliiS j aAij La JtlaSj i 2 "A .liutII çI-Il^Y! aLLav" ->■<> •‘ULjS ^ 

-1265) (- ,LuiJJ dljjJJJ AjC. jAll 'LaS^all ^ . A-3 ^C-Luill ^Sjj^all ^Luill ^rj x J ^Lll^^l 

(_^i jAaVl 4-ic. AÏ.Î (^Âll ^r,J>'MI (_>uâi (je- 4_JÂLill ^LijISjAII ÀÂjjÂall AÀ.Î (^Âll — ^_A 135^ 
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4_ÛjA]I dl^LaSlIj 4jAa^-all jl>Li.Vl (V-a ^Ltj AÜL (jAS^Ldl ^ISI (j-a (jlSj" |l^Aâ Jlâ Laaj 
(Jïkl L>aj t(jAÏil (jAJ ejaae Aljâl ,j-a <ijS ^ tjjJâaLàJI AA^La ( _ja 1I aj^-üll j 

£-a^. (^ill AÂâlj-a |^g-^aavJ Y_$ Y dlLal^S <iaLâiall (_^^)jS]l AjLal^S ^Jâc. I j ^Aâlia 

Y La jIjjji^Ij *_SjLt-allj |»ji*JI (j-a dlLaLâûl Aa3 4(_kâl^j^JL l^-ic- J 4^A^JVI AaIAjIj I^j5 

^3 "çLÂu (j-a 4-ÛjJ Aül (J- 1 -^ téllÂ Lailj 4(__lLi£ aa-ljâ (j-a AlaLuA j (jS-aJ Y j t A-ll > na dl^'i (J^Aj 

. _âal_5-<AI (j-a ^ÂLai ^gjl^lill P^Â 

(jJyLujI A-uS/i (jLull J;fal A_UA^I ml3mil “LaLLdl ^aLlS ^^3 Ljaji aAij La ■>jjjjH IÂA (j-a A-AjSj 

jAlill AJC. I I^dj^ jA j " ( _j-a^Lujyi ^Jlxll j^AaLi." t-jLS j (^1946 - l87l) 

4_uJjLaJ IjÂâi ^ 4(_âj^aill ^^3 ^Aall ^aujIj 4 jSall j^-aLuj 4A_lA^lj -il» Il ^^3 Ld-JaLa 

IÂA ^ j $.2 4A_àslj-a]l aLuj t_jLjS A-âj>^i'ill ^ <lj 4lijÂ AijxJ ÜjAi Aulj (j^ 4^>LaC. 

^"^^ji.LLall ^3 ejjiü 'ÿ LaJj 4ÂIÂ3VI AljsVl L>° a_ 1 jL iai! 
télLi. “La^iLdl ajSÂ LaJ ^.i'iSi j aaIaSJI 4_laAV IjjÂaaj (jl'i'imall (jjAJ^)*JI 
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4_Sâlja]l »aj ^3 (JSA 1 ja 4_Luü^/I £a o^jA^I dllj) 1 »>ill ^3 jgJâ 4<iS ÜA ^aè-j 4 jS] 

4j Llljaali La] j 4 11 w-rsjûàl ^.uiLui^l £jUa]l ja oAj^j LlmaJ 43j-aa'l ^3 (jii. Jj 4 jJa^yU 

^)jl jiJI ^ 4_j)ûl_s]| ÂÂj^>ia]l jdALaa ja IjjlS ->g.‘i jjj 4jjA] (j>>»J j aA^.j ûUl (j 4 4*Cj)jaii 

Jja'il j_j^> ] (_^aLAaûl 4 _S^la ja ^JiLl Alu JS] «iâl-â]t iLLSjaull ÜA jl 4 -U-n »\\j J^Lail 

jjjSii ->g.la .-n ^lÜilt j jAlâ*-5l agjjjSj jS] 4<Laj ja O^J )‘^~*' s IL Laj)44âc. jjJtalAj 

^jjS^I ^r,Jta]| t—ljaûa 1-L-aj.L-a-ik Jjalla]l ^^aLuJI ^^ili^aSI 4_âja«a]l 1 a i m ^ aAaIj 4_S_ja<aj]l ^Jc. 

f^AaJ ù£ ü 4 ü' ‘-LSâ .(^638-560) 4^J*^' (lH <j^' y?^ 

JaJI ïl^j. 4â& j^iS^I 4_jjiia]l J La^aC. 4_SjaaaLI ^^ aAjlSjlj j^jS^I ^a^j^aSI jja^l 

ÜA jS] .4_t]j 4_àâlja]l A j 1 aj jlSjjj Lâjaaa jlS jjaVl j_jS jlSj] ÂJaLuU JSj jA 4_j]j Ij ji]l 

jj.LI 4_j»La^l Ail ^a^jj 4“Lalj <jJaaLla £âl_j]] (_paâLia Aji^ ]>Lj-aÜj <ia^. JlaL jlSjVI 

;<5L^JI aiA Jîia je. ÂSjLa]l ^3 Jjli]l j jj>«-ijq]l 

^kuj ç-Lall ^xJa ^ai]l j$>l3j A-aj J)<û ^»laà]û]I ç.jjJa JjAxll _^)îLù L5 

V) .Vuun Vj jjlLia (JS ja Âè.jlâ LaA^L 4|=A jlSj^ Luc-j IgjjûjjJ ^^j]! ^r~s^»]l LiaL là] Ljli 
^-vg-Lâ A&.I IgJâ 4-JJJJ |J ( ^x ]| AaJal ..,11 (JjlâaJI (je. jxJaja-a 4<l-aA j tllV jLuii ^Jc. 
JS ^La^.lj jl 4<S_jâ (Jiui LaS jA 4 (jj)SLaS! jA Lgj jàj ^^IlSIj 4(Jjlirül ûÂA JjI 

4^j^ja]| jj jjJI ^ g ^r_luil] ^^ilâ^)*]! ^3 Ija^all i__lAAa]l je. £ât.la ^>g-Al jA <] ^ j)\ j AÂ^C. ja 
4 " Ut J (_^L]I _jA_J 4|»La]l ^3 4-Jj/ôall lâA ^uuiü ^IS'la ^)g-A! 4jâj ^gà jlS Jja'il jl ^jjjg /ôall jaj 
•<jLiS (_^ï jja]l a ^CJjuâl] 4_iâjj^a Âæ-jj jjp ^-^jl (jjâaJ “Ljjja <jl_i_Laal ja jaailc. 

Allâ. jlâSI Ig.'ia.Vâa i _ s ^j 4AjS (jajAi (j^J JAjâaj (_ 5 -]c- Ajt .Ja ja Jjl jAj "A iSpll 4~~<l jlâ]l" 
jl Ij-iSI jjL]l ag-aa3 il aVjA j 4 jalaJ aLaic. jjISI ja ÂJj lA(ja]Li-a ^3 -»S^> Il jaj 

^3 4jjîiia]| ^oAliall JliSljj jl.ïial V) _jA laj 4 jJa]>U li^. jA La JSj 4 _ àslja]l L_lLiS 

jjjJj j_jau l^Jâ JaSJ |J il lia. Aaaiila jja]iU 4_iâlja]l Aauü3 (_JLi]Lj 4 jjJI a ^jjâil 4 _üS 

. jj^]l -la. a ^Jlxj ja 4_ujjAi jlS La ç]>Lajj <jLiSj 


5 
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C-ââl^àil £ JjjjAûüjJl <uJj 
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■ loy o ^rjwill ;^aA 44 xljl La j j)Ja.y. 4jlalj^ j (jajl ~\a\\ céll'u Loi jj]l «.LoIxSl ç.L/ jA -luîlj 
iéljLl-o]l L_uiaJI .loy o ^r,JwilI £j> 4jjj jaloC. (_gjjLl 4 jÜj (_Jjâ jJ^aL/l 4luiji (_£i]l (_g jÜajJall 
jl jjJI .lie. £tjla]l ^LLJI 4 -oMc- jA ^gjlLII j S4.x.lia <Jjâ ClLy.jjÜI l_)Lj£ (_ 3 .ji.-yjl ^(_^^)jl jyjl 

4jJalSJjjjo jjy.1 jj 4 j 3 (j^o^rs j " jOoC. Cll]Lj]l jjiil £CJjLi (_^3 jLoJI 4.il.y.’’ i_jLi£ <_à] jo 9jLlaJj]l 

JJ 0 L/I ^.Xo (_^3 t—ûjal .13 j ..Loiyl 4jÿ.L/j jj.l]l C5^^° J ■ >l ' a ^ > « 4jilL/j 4 jjL/ J L-ajj^aÿ. jaoMJ 
44xj_alj]l 4âjiixJI aî\A ^ 1 » n~s II 4xl.ll a.Jwill dlj^il .13 j i 10 4jyâj_<a 02 (j^a-oia.ÿ.9 4 j3LLo j£i j 
■lie. iLlu/L/l pjjI (jî dilâ-y^" ;dJliâ "(jîljjj (jjLiy. j-lli]l .lie. ja^L/l j£a" Ig }\"& ^ diifU 

£tljLi ^3 "jJôjJI 4aLy" 4j\j£a i(JlJ.l jî ^^Jc. JJC.S ^aJ il c(_âal^j-oJl 4_lLi£ ^ ^yâi jLlallil jl jjll 

-7940 ;^-4Lj]l ^aLiijL/l dVi 4jjAÜà]l 4 jj£^q]I ^3 a-li Jaâl 4i.lx.j jill jLic. dllall jjül 
4 ç.LoL/Ij ^cjLLwJI dji jjutxll jjyl jj je. ajlie-j iç.\ jx.1 4iMi jo jAj ‘8014 - 7942 - 7941 

(Jaj LûiLl jl-lll ^.y-.ol LoyjJ Cl-lyj Loîjj 4 M 4_â3lj-o]l "l_)Li£ j£i L/j .->g ni jl-oL/l xml -Ij^l 

^jill 4_Liii ji-oL/l 4-o^.ji LfJ jliL/l jil 4-ox.ji .ldi ji l -Jjy«Jl j^3 . 11 ,, jjS1o]I ja*L/l 

^cjjJI CiLx Jja 4 _jLj£ jJaaa. jo £-0 4llc. Cljdy j" ;4ÎC. <Jjij L^jSj 44-yi^a 02 dSjxluil 

dl.ljlj]l ^3 jJjS i_jLj£ jAj 4^_j3ja]I |»y.j!LoI] i__kâl_3-<iSI l_Aj£j t jâjiwioll 4Üe. <SLljj_5 4jjS^/I 

L-lLy.1 J Vj Lili JJC. jl LjjAy. ji AjI JlSLûj Lille- ÛJJ V US J 44j]j 4"'jwi' J AjIc. do JJ (_ s j 1I 
(_gi Lg.OaxJ ji JJC. 4£J2 j (jjli JJJj (*-JAl ^aJâj aAj ,,,4—jLA jII ôlLall ^j3 jo 4_lljja. jajjylj Ajlc. 
OIjj ûLyj jjjWI ^^3 A .J jlll Lixai AijIjC. jic.J 43 jL*js j&ui l)- 1Î jjLâyJt ^3 La j!i£lj (jjlijJI 
JajjÿJt jAjU 4 jjLu (_gi ls ÂA*3]\ jj-ilÿ. ,\)will j£i j'ioy jj (_ s ^-i! <LoyJI e^Jj 4 12 " jjjjSJI 
|j\A (Jjy. 4 Üjjoia 1I aLiS ^3 Âjljjjâlill Aj^yLklAo Jjyl ^ ^i'nj V 4 jj^S/I <—kalj-o ^ LL£.Llill 
eAlSLj |»dJ Lfrjlc- L_lixJj "4j]j LJluij" 4^il£ L/l jl JaJjll ^rj/MI ^jJalj]l ^/ilSJI IÔA j^i 4^jjJaj^i]l 

L/ jj^bU 4 _ islj^JI ji (Jxa^Li aSj^Jlj Lgija jül a/iLSJI jjolÿ. ojjjJI j^Ôj ji jjJ j* 44 j » Lill 

^r,J >'MI |»/>LS <ijLLa Loi j ?4Al jjJI jjij (Jilil (_^3 <iLoL/l jjij 4JC. jjJajASI jjLâ .LiljJ a jJC. Oy.L/ 
^Llyj Mi <ÆyjjJI aj\A (_gic. JJ*J L^jLj 4xj.1i a.ljuill j jC-J ^-o jjoMJ 4laLyJt 4'd.y.jJj jl JaJjll 

.3^ cP) 
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<LaüJI LgJ <LlCiluo3JI |»La] j^CCaC £ClCû _^-3 44ll] _JC-a3J jjXa jüJI CLi]l!i Loi 

4îV 44__ksl_jü l_sIj£ (j >1 un j j jxaVl 4Ü£ (_£C]I jAj ^(La 13 l 6 - 1297 ) * 

(jtjüt ^3 <iilijjJI AlilCjlj (_p3JU mj] 4-mjj (j-a olclill Lûlâlj 1 g j'i^ [_y a^uai (ja 4 Jja 

j)-a L^aji-L-a-^. 4_iie. lia^Ia 4MJ (je. 4llaj lAÜal (jaj.ua'l jjaj 4 ^^laj^l 4 xjISj jl 4 "u*i-»\Ij 

44-Iu.j^I j iClICjl^l 4-lui^j 4 ÀJIj <i < Val j 4_La ji liCCajj i jj£cü (^jlâll Ca-> a ^r,J»'MI 4_SjJa 

4 ipall ^3 (jjâlj 443jwi.all 4$a ^2 (Luij^jâj jl^jlal ^2 ûjlj 4ilCjl_j]l téÜi dûlSj 

La£ 4_Luâjj jja^l Ig-lifü 4_a3l_ja]| i _ÿax^2 ^LilLj aLuoll ^ Ig-ilc. 1 j 4(jcJ ^ ojllij 40j_jiJI 
jl 4 _lujjC] ^_ s -lc- lAÜal jâ^l 1 g >>»» \ j 4X23-5 ÎOÇ j)Jâa_j<JI téüci 

263 < —^lâj-alS 4â_Laj Aie. ICg-J (_£C]I (^ilâll Ca~s a ^tjCjl ^g'i.n.V9.n ^ j ^gulau^ (jaajLUl 

liLa^ÜI iCl^lS-âû) (Jja 4jl_uil j (JlLaJI (_paaj ^2 1 j.y ..S 4*aljl dû£j" ^(JjâJ Cilla. 

4_LiSJLl 4 } ^)gJà La CLil j)l£ 4 <S\jlCûI û^iiS £a 4<lCl_j ^Jlâll “Çi ûjîiSIs 4LaA (_)^ajjaaJlj 

4_ljS CÜC ^gjj jlCil LaS 44jcL <_ka\_ 5 -ojl ^ oCjsli Aalc. 1 >.->;ja 4lûSj 4oLI ^iliaxij AaCajJj 

(_ya2j 4_UnCl (_)^a3 (_^3 ^^-ajjiLl ^JJk-ViIIj (_)âaxj (^JLui CS" 4_âS^JI ( _paJU 

(jlj Cal (je. Cal 4a (_£ jla La jaâ (_ s âc- ol_^a_9 ‘jJ'Lallj oLl><->\l ^gale. ^»cl (_ya2j (JlC-Lajjij 
LaAldlli 4^»Cl ^_ya2 iClLajlià]! -A-Laà ^ jCû <la 4 " <^U-i Cjl&j 4Ja-'-CaV: V Clail AliLLCaaj 

La (_)Ca*J l^.'il^aa (j-a 4<S LÜll^jCâlaj (_gjâl CÎlji (_jCa*J <Cülj£ ^^3 <Çi£ La 4lllCaj3 4 I ag aa'n 
4<âjjCd]| Alililajj (j-a Lclluiaj lc2Luia lg£.l_iCa 4_ijâ 4isl_^ (JjcilS lACjJâl 4Hmal3 4 UA •‘CÎCjS 
4_à]j^a]l (ji ^_jjJa_j]l 4_llc. ( ^2 (jLu ^a3LSJI ICA ^22 1 ^'L.9.lla.UI 4ajj ^)gJaj Cïll (JjjCS 


LS 


919-4 1 


jj^a^l <ü£ (_^ÜI (^jl-âSI C-aa^a ^cjCoJI jA -A-Calla q\j 4 j )la'l/l (_>>cJ *_âsl^j^ül Caj'l/I 

^liJI ÂjAIj]I 4aa.ll ^3Cli liA (j-aj _4jjJLaa ^2 d]c CxJ 4 2alJü La joa^l ^aljJj 4iil]Cl 

aCJ Jaàj jo-a^l 4iiS (_^C^I (_>^a'.U C_ja_j V LS^J 4 jla^yU 4_âslj^a]| (_jj^)Sia]l LgJ 4HuCûll 

(Jliall ^rjCill (jl jLLIj xJax..t (jl (^lia 4liLigJj Ijjj 4cil 4—IjjuiLa <Jjaia jg3 (^JlliiLj 

|agJ j)^ .Lg-îa (Jj 3 La Lg_lS (jjC (Js'l/I (_gic. jl 4_kslj-a]! 4_i]| (_jC]l jA ^^gjlâJI Caaa AÜlJI 

"ûjJLuü J ^glicLg-âû 4.li£llm" ;(JiaLJL |»lgLVI (j-a JJCali]! ^ (^LtJ JlS C3j ‘^^C-Cl j)-a ^C. 4llJ! 

jj^LuLI ^jcCac ^Slc. (JiiaSI ^ciCàll Ica ^gLi JJc (_^L j (ja (_^Ls 4^»_âjâ^l jj-a X 9 ^-îVI) 

jj-a Ig-llal ^1 aCjlâ]l Laj 44 ] (jjJ La 4lS] 4_luill3 JJ-a^l (j^cil jl 4 _)C 5 üL agi 4 <JiaS (J£l 
jl-abU (jlljül 4_Cj3i j)lS 4jij AjLaVlç 4J I jCg~âû ^g K <J l_j<aajJ j)JC]l jjl ^a ?(jjÜI (J-axJI ICA 
4 1 ^^gJI_j-al Jàâa j ^g..'LaCâ jjjjiali (jJ^)^alâ.II <Slajl i _ s ^£- Lç-aj 4-alsl jla'l/l (^JJ La]j 4ll] ^ggalj 
(_g3 j)JC]l (jlaa ^cJ-Côîl ^Jjia 4 -lil 7 . 1 ûljljj 4c-al (^i cs^ LS^ ® J^J 

^tjCû ‘Laüt-ll a_jil jgJ 4 jJ-a^l (je. 4_âsljil IjCâl (jjÜI e-Laiall (^^J Lalj # (_jCCaC 4 lall ><a 

» üj ;<] 4liijî ^2 j)\ jailli ^r,j »‘M I 4ic. J_j3j (^-^1 J&J 4 CaaI ^r,j will 4ijCla]l Âi^Ul 

40 jl g Cal! 4islj-a ^2 sjCaaj 44l3jCl'^l 4ÜuCaSI 4_uijC-a ^2 ^Laxj (_^jLkJI ^ aja ■ si ^la^l 4iâl 
cSjjj 4 âmj ^^Jc. 1 gagawa'i C*J ojjiaaJ 4 ÜÛj 3 LJ ojlc ^ 4jia]l ilajlJI ^j 

4-aLlS l3j%2 4 "4.j-a.9 1 ^LJI (jjS (jLu ( ^2 4 Li » ai j jCil 4jlliS ^2 |a!>l£JI ICA Caal ^clCjl 

;4iJLaaü Ailâail jjj (je. 
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(_ s la-a (jj jllfl]l 3lC. ALuiII 4 Jl*j jllll 4_SjLaJI <-aVLt]l (_J.I ôûllui a jSi 1 xüxil^, 4é]]j ^JjCaJ jl 

i—lilai lj\A <lLiS J^ajSj La jâl J] -#> 4_uüJiia]l jIjjJVI ja <jllj <aôA.la]l <islja ^3 jjJI 

jll 4_fl3lj-a]l ja 3l3xJI (J jlaVI J*3 LaSj (IjaJI a3a.j <lLaia je. (J .laai Jwjll 

lalaj (Ja3lia]l j ^ L nll (._Sjajaiîl J&l 4_llc. (_£j]| çr 1^> >.->11 (Jljfl]l (^-aVLuVI Jajg.fla 

a3A (jl lélàû Vj .<3j^>ia]l 3llfl*JI Jâl j>i»Jj <flouVlfl]l (_)>»»1 -lie. jA LaS jJaLâJI Igaajg.fla] 

(_^aj-L-aji».Ilj 44_fl3lja]l jl-la 1 gJe. ^JlSI Jl 1 » >iall L-Jaâ ^^A A fl la» Il <flj33]l LaûLljIj <]l » >iall 

jâjjllj Aie. jau]l Afllflall ^g.ag3 ale. (.- llml 4^g-aC. j J Igia Aliljli Jj jlaVI (_j^»a dl»33 Jill 
ja (JS (jl Jc-lj" ; j J.la]l AlLiS (J .*la^> I J .'Ml JjflJ ^ 1 » ail IÂA (Jj > 4_aaaJjx]l <]Laia]l a3gJ 
£laj liVLâ. (Ljg-Ljj LSji 3jaJI e3a.jl JjSJI ja <] 3a V jaiSll JÀ]I Je. Jlxj JaJI Jis 
V j 4_allj Aflafla]! lélil (_j-<a I ja.'j ^g-ijS] 4tél]Âj jj jflJ V ^gili 4ajou Jl «.laie. j 3lA Jlj 3l-lx]l 

4<lili*l aîl ag-mà. jjl (juaLuaiâ.VI JaIj (jualjaül 3iaJ ^_gAj 4<_aLiV lg3jji ja ^gJ ClÛji 
jait] (jLiil J jSl ^^iV JjVI 4<_lS jl a3*J jl Axa jl All3 jill idlllj VI Lillû lIuIj La ;^glll3 JjflJ 

_ 20 "Ale. iü| ^ .>>j (J*J ^j| Jlj (jLaiûü LliSl!i]lj 


Luaj^aâJ AijjuJ JaV j-a ljU£ 

çLalc. j)-a JiSU j)S-aJ V dua^ *_àsl_JI ^^3 Ig.I^aSl J^l aaAÜ-a]l ji*-J I (jlS 4_uiij ^joaVlj XO 

cAaakjj (."iL'igi ûLa" lijjt-a <-_âslj-a]l 4,.Jg~a. <jIAj J JLââ (IgLjjSjj JLiiUj t J.xig.a ajajJI 

(je. <^.jLâ. tJJlSI ^)AlJâj JjiaJI ç.lj_j (j-a ;nê jlj-uilj ‘'CuAj 4 ^Cia._jJjji dllç-lailj 

ILa Jj 3J j)-a] Igli3J3 La j f J 4L_lLiS J jjàillj J wi'lSVI 

lÂlâ 4aJ JLo -dill ajj3 Laj ^Sjii Ujli 4aujJI «.Laie. j)-a 4 JLu ^lîll Je. jaajj 4 (=^C3 lilâl 
->,g^a^.J Jj (a^JûLaj V_J (jLaVLui \j\\Â (jjI&La-SI ^g.jl-aL'N. Iiljjj "LjJ 3 4Lal_L-aa.j LaVLa lj^)Jal 
ÂÂj Ja ^A La U3fa.jJ Âij Jaj (Lille. sA jLSil ^^3 Luafl.ll jj-a j3*-SI a^J |Jj_5 JüuLoijj 

Aji-a-t-allj <Laj-a]l Jaaj]| daaj <Sjla]l L_liS]l AilJa jjj 4 Jua]l ^a-lSaJI V_J 4^IS'i-a]l 

<xSLia-a ^^3 ^^jl J IjJj . Jj;>uaà.Il ^-alaj uill .l'.xÀ ^aj-a*JI j ^jj.g^aJl J-la-aJ ^a] (jj_j 4(jj*-lLi]lj 
Cilla. 4 <jjl ^ <i JCô]l 4 - liS J (_& 911 • t ^ J ) LyC]l J]J- Cf J 4 —â3lj-a]l 

jA (^JC- j>jl J c^Clc. JaCasVl JJ]' j" ^'^jaJI j)jl <îJli J ^J-]' ^Cu^" J J Jj% 

("ll^t jJ-aVI 1 flS_j-a (jjifli jA ILAj 4 " JtSI (jjj-s »»l Jl Vj 4_li£ ^^3 JâiSI AllVj lliic-l 

V jj (jls^jl 4 _liS ÀjtlLia-a j)-a jCa_l La£ <a-l^)Li]l ^)ALlà (je. l^.^. JaJ La,g3 4fl3lj-a ^3 jj-a jla_l 

;VLi-a 358 4 -â3_J' J JjJ (l^iilfla. Jj 

(jjwil Ij M ] JjÀj û.la.]>La]l (J>>» 1 J "(j.. J jj-aLa j ^)-al (L-ljj 3JC. ijj]! (j-a 3J Vis ..." XI 

•<111 Jjalij AjLLÎ ûjlauaJ Je. 13^3 41—llaLl.-a]l j 4 - 1 L 1 I C ail j jX-ala-Jlj jj-aLa]lj ^)-aVI J^3 4jîll 3JJ 
lïll JaI (_)ûaJU J-a <1*JI o3gJj (...) l 3_$C (je *ClLl |aic. <S 3iul jj-a j3a-aJ V ILa_j (AjûLs-lj (j3J_$ 

jjli ^AiûLiJI ç.V l^.-a.g3 (je. 3l^)-a]l 4é]]j ^jja-a3 (Je AÜ^jCiV Jlfl^JI u. nS <jt]Ua-a jj-a <j3-aVL 

filial jl 4(jjS]lJI £-a 4 J ]I^ l 1 ^ ajlljl La 4 flVLâ. Je |a^-a]>LS JjLill j)l Lal Jâ_l V J' ^)a-al3 

, 21 "l_la.lj (JjLiaJI UJjS <JcJÜa-a jjC. IjlA JÎLa ^^-ÎS 4û3jlâ JJC. j)-a 4.iiSll J Jâj]| J j-a*JI 
4 jJ-aVI ûl 3j 3aj Vj jdïl ^]j 4_s^)»j ^] 4 _flâlj-a]l jjl <*-l3l a.juoll |»ejj 4ajSi (Jlu La JS J.jj X2 

Jj]l Ji (j_j3 jj-a jJ-aVI (jl LaLl 3-aa^a]" Jl j]l <.4aCi" i—lLiS ^^3 4 ^] iS /ilII Jl Jia. i_lA jii Jj 
< ia j" <jLiS J aLa. La LaJjj" ^Uâ^ja. (ClSLfli Jà]l ç. çaA j]l - J 74 a VI <aa V_J (_jjj-aia 

^jJal] liA jj-a 3âli 43alj (jllLiSJI jCûLi jjl ^ajVlj 4<i-a ^alc. (jjl j)-a j)lS 4_fl3l^-a]| (je. " Jl Jl 

4_fl3lj-a]l U-jLiS (je. JjflliS t_jLiS]l (jufli (ja J».l £aûaj-a J lg.aa.flj JaSLïi J 22 " jllS «.ISLl (illiA 
<3^)it-a]l Ja. Ig3^)»j (_ 5 C]I jLlaJI JlCô]l j)S] 4 2 3 ‘â jLïi-a Jljjl (je ajljc. jjlS LaJj <il 

.a Jj J-a LaS JllS 4 . il jS Lgjl Jjil JJ-aVI 3ÎC. Lgjial J 
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jA^] ^2 (Jll jja. ^gÀaaaAil jjAli. AnJI ja L-iaji 4'i»,,n »n laa L_Uj 3 IÂA L_U^)jül Lg-al>lS_j 

V) " jjl jîl L_lLiS ajSÂ Ajj ^3 <_is! ja3l e-lliiS jî 4Üluia3l a lia ÂjjjJ jailli 4j3>l4.lAa 

ç. j»JI ^gâ 4_âal y ail 4_jLiS Ig.jâ jSÂ ^glll dll jail ÜJi. U lilj ...Lujâli aAi.lj Sja 
A jC. jjaVl jS) 43 _j" ;lJjâ Lg.ia 2 4'à^a ajAic. jA^I je. (Jsj V Ig-'l.^jâ " ^yl jil -A.à.Vi" ja 
AA La (jAc.i AaJ^Sil 4iâl_jaj 4£Ual^)3l ^aAailj (JjjJail ^liilj al /Ml ^alsail 4_Sjaaalil jâ ^2 (jAlÜI 

ji AxJ LglalSj 4_àâljail 4..Ja.4. Ajji t—lLiSSI 4-ajl_4. (_gâj $ 2 5 "aa 1 /jallj 4_àâlj-ail ié33j ^2 AAjÂ (JlaSj 

^gi «—Sâljail L_jLiS l^ia liLuaükj 4aAjAc. <—âiiLi <3j lAJâaJIj ÀxJjLiil ^jic- j_jiâ (_gâ £-^yj M ;<Jlâ 
jxal jaj 4^11.4.31 j » j Aia«aa3l duj oJ^o ^llaaij C^aUàllI 4-la-ml j <âj3Li .V4x3 J&J tAa.,13-^.31 ^aic. 
jSÂj aAÜ_j jl_yA <LaAaa ^^2 téliÂSj i 2 ^"^lùya jîi_j <3jJaS Ig.ia téljAi l.'llla.âa ^2 ^)3iû3l 

4» âjlJaiil J lAlÜaJI ^gâ .->3i Ml ja <3 La ^)SÂ3 yayû\ ^aij" ;<J_jilâ 4 àâljail i_jLiS Aa^> a ^ya^l 

jAa^l a^3lj jî "1 g'i/ii" <3ja <JaLiâ ^ M <_âal_5-a3La ^x>>ox>33 4 jLîS ^gi l^lxiî ejaa bil (jaAs <ii Llua. 

.BJJC- V jAIÜI Aoc. 

cAÜalj jjC-A Ljajl ( g^3 dlljjlml joa^l alâj Axy V) ^yail ^ai_j 4_S^ytj ^3 4_âsl^jail (ji jjC-A lalj 
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Abd el-Kader, un spirituel dans la modernité | Ahmed 

Bouyerdene, Éric Geoffroy, Setty G. Simon-Khedis 


Chronologie 

p. 287-292 

Texte intégral 

1 1807-1808 

Naissance d’Abd el-Kader Nasr al-Dîn, fils de Muhyî al-Dîn et de 
Lalla Zohra, à la Guetna de l’oued al-Hammam, dans la région de 
Mascara. 

2 1825-1827 

Le jeune Abd el-Kader accompagne son père pour effectuer le hajj. 
Ils traversent la Tunisie, l’Égypte, la Grande Syrie, l’Irak et enfin 
l’Arabie. 

3 1827 

À son retour du pèlerinage, Abd el-Kader épouse sa cousine Kheira 
bint Abû Tâlib. 

30 avril. Tensions entre la France et la régence d’Alger après que 
le dey Hussein a donné un coup de chasse-mouches au consul 
Deval. 

4 1830 

14 juin. L’armée d’Afrique débarque dans la baie de Sidi-Ferruch. 
27 au 29 juillet. Révolution à Paris. 





31 juillet. Charles X abdique. 

9 août. Louis-Philippe d’Orléans devient roi des Français. 

5 1832 

27 avril. Lejihâd est proclamé par Muhyî al-Dîn, le père d’Abd el- 
Kader, membre influent de la tribu des Hâshim, muqaddam de la 
confrérie qadiriyya. Abd el-Kader prend part à des escarmouches 
contre les troupes françaises. Fin novembre. Un grand 
rassemblement a heu à Ersibia dans les environs de Mascara. Les 
dignitaires des trois grandes tribus, Hâshim, Banû ‘Âmir et 
Gharaba, proposent à Muhyî al-Dîn de prendre la tête de la 
résistance. Il décline l’offre mais propose son fils à sa place. 

22 novembre. Investiture solennelle du nouvel émir. 

6 1833 

23 avril. Arrivée du général Desmichels à Oran. 

Juillet. Abd el-Kader prend le contrôle de la ville de Tlemcen. 
Décès du père de l’émir. 

7 1834 

26 février. Signature du traité Desmichels, qui reconnaît la 
souveraineté du « Commandeur des croyants ». 

9 juillet. Le général Drouet d’Erlon devient le premier gouverneur 
général de l’Algérie, poste institué par décret royal. 

8 1835 

Janvier. Le général Trézel remplace le général Desmichels à 
Oran. Il mènera une politique plus rude que son prédécesseur. 

26 au 28 juin. Victoire des troupes d’Abd el-Kader sur les bords 
de la Macta’a. Les généraux Trézel et Drouet d’Erlon sont rappelés 
en France. L’émir installe sa nouvelle capitale à Tagdempt. 

6 et 8 décembre. Prise de Mascara et de Tlemcen. Premiers 
contacts diplomatiques d’Abd el-Kader avec l’Angleterre et les 
États-Unis d’Amérique. 

9 1836 

6 juillet. Le général Bugeaud triomphe sur les troupes de l’émir à 
la Sikkak 

10 1837 

30 mai et 1er juin. Signature du traité de la Tafna. Bugeaud et 
Abd el-Kader se rencontrent pour la première et dernière fois. 
Juillet. L’ émir prend possession de Tlemcen. 

11 1838 

Janvier. Abd el-Kader tente une implantation en Kabylie. 

3 mars. Miloud Ben-Arrach devient à Paris le représentant spécial 
de l’émir auprès du roi Louis-Philippe. 

Juin à décembre. Siège d’Aïn-Madhi par les troupes d’Abd el- 
Kader, siège de la confrérie tidjani. 



25 août. Mgr Dupuch devient le premier évêque d’Alger. 

1er décembre. Le général Valée est le nouveau gouverneur 
général de l’Algérie. 

12 1839 

26 octobre. Le gouverneur Valée et le duc d’Orléans traversent 
avec ostentation les Biban, territoires laissés sous administration 
de l’émir, ce que ce dernier considère comme un casus belli. 

18 novembre. Lettre d’Abd el-Kader annonçant la reprise des 
combats. 

13 1841 

22 février. Le général Bugeaud succède au maréchal Valée au 
poste de gouverneur général de l’Algérie. Début de la politique de 
la terre brûlée. 

Mai à juin. Chutes et destructions des principales villes de 
l’émir : Boghar, Thaza, Tagdempt (25 mai), Mascara (30 mai). 

16 octobre. Sur l’ordre du général Bugeaud, le lieutenant-colonel 
Youssouf détruit la Guetna de Muhyî al-Dîn. 

14 1842 

24 janvier. Tlemcen est occupée par le général Bugeaud. 

29 avril. Défaite de l’émir à Bâb Taza face au général Bedeau. 
Novembre et décembre. Tentatives du général Bugeaud pour 
capturer Abd el-Kader dans l’Ouarsenis. 

15 1843 

Février. Combats très durs dans l’Ouarsenis entre le général 
Bugeaud et l’émir, qui manque d’y perdre la vie. 

16 mai. Prise par le duc d’Aumale de la smala d’Abd el-Kader sur 
l’oued Taguin, en l’absence de celui-ci. 

31 juillet. Le général Bugeaud est fait maréchal. L’émir et ses 
troupes se replient au Maroc. 

Septembre à novembre. Abd el-Kader perd successivement 
deux de ses lieutenants : Abd el-Baki (22 septembre) et Ben ‘Allai 
(11 novembre). 

16 1844 

Avril et mai. Expéditions françaises en Kabylie. 

6 et 15 août. Le prince de Joinville bombarde les villes 
marocaines de Tanger et de Mogador. 

14 août. Grave défaite des troupes marocaines sur l’oued Isly. 

10 septembre. La France impose à la monarchie marocaine un 
traité de paix qui l’oblige à abandonner son soutien à Abd el-Kader. 

17 1845 

18 mars. Convention de Lalla Maghnia qui fixe la délimitation des 
frontières entre l’Algérie et le Maroc. 

Mars à mai. Insurrection de Bou-Maza dans le Dahra et la vallée 



du Cheliff. 

19 juin. Le colonel Pélissier ordonne l’enfumage des grottes du 
Dahra où se sont réfugiés entre cinq cents et mille membres de la 
tribu des Ouled Riyah. Ce crime fait scandale en Algérie et en 
France. 

18 23-26 septembre. Abd el-Kader remporte une victoire face au 
lieutenant-colonel Montagnac à Sidi-Brahim. 

27 septembre. Les troupes de l’émir font deux cents prisonniers 
parmi des soldats français venus en renfort à Ain Temouchent. 
Décembre. Abd el-Kader rejoint Ben Salem et Bou-Maza en 
Kabylie. 

23 décembre. L’émir échappe, de peu, à une course-poursuite 
que lui livre le lieutenant-colonel Youssouf près de Temda. 

19 1846 

24 avril. Exécution des prisonniers français de Sidi-Brahim sur 
l’ordre présumé du lieutenant de l’émir, Mustapha Ben Thami. 
Printemps. Pourchassé par les troupes françaises, Abd el- Kader se 
réfugie à la frontière marocaine. 

20 1847 

27 février. Le lieutenant Ben Salem se rend au maréchal 
Bugeaud. Il s’exile avec les siens à Damas. 

13 avril. Bou-Maza se rend au colonel de Saint-Arnaud. 

5 juin. Bugeaud démissionne de son poste de gouverneur général. 
5 octobre. Le duc d’Aumale est nommé gouverneur général. 
Décembre. Réfugié avec ses dernières troupes au Maroc, Abd el- 
Kader, qui doit faire face aux attaques des troupes marocaines et à 
celles des colonnes françaises, décide de se rendre au général de 
Lamoricière. 

23 décembre. Après avoir négocié les conditions de sa reddition, 
notamment son exil à Saint-Jean-d’Acre ou à Alexandrie, l’émir se 
rend à Jam‘ Ghazaouet, où il remet son sabre et son cheval au duc 
d’Aumale. 

25 décembre. Abd el-Kader et une centaine des siens 
embarquent à Jam‘ Ghazaouet à bord de la frégate YAsmodée. 

21 1848 

Janvier. Arrivés à Toulon, l’émir et ses compagnons sont placés 
en détention au fort Lamalgue. Le colonel Daumas est envoyé en 
mission auprès de lui. 

17 janvier et s février. Discussion dans les deux Chambres au 
sujet du sort d’Abd el-Kader. 

13 mars. Émile Ollivier, commissaire général du gouvernement, 
arrive en mission au fort Lamalgue. 

23 avril. Abd el-Kader, transféré au château de Pau, est accueilli 



le 28 avril par le capitaine Estève Boissonnet. 

9 septembre. L’Algérie est organisée en trois départements 
intégrés à la France (Alger, Constantine et Oran). Ce statut est 
inscrit dans la Constitution de la République dans son article 109. 
2-8 novembre. Les prisonniers algériens sont transférés au 
château d’Amboise. 

10 décembre. Louis-Napoléon Bonaparte devient le premier 
président de la II ème République. 

22 1849 

13 janvier. Le prince-président convoque le maréchal Bugeaud et 
le général Changarnier pour s’entretenir de la situation de l’émir. 
Le général Rulhières, ministre de la Guerre s’oppose 
catégoriquement à sa libération. 

Printemps. Publication du livre de Mgr Dupuch, Abd el-Kader au 
château dAmboise, dédié au prince-président Louis-Napoléon. 

23 1852 

16 octobre. Au retour de Bordeaux, le prince-président s’arrête à 
Amboise où il annonce à l’émir Abd el-Kader sa libération. 

Fin octobre , début novembre. Abd el-Kader effectue plusieurs 
visites à Paris et y rencontre de nombreuses personnalités. 

21 novembre. Par plébiscite, les Français approuvent le 
rétablissement de l’Empire (7,8 millions de votes favorables contre 
250 000). 

2 décembre. L’émir assiste à la proclamation de l’Empire au 
palais des Tuileries. 

21 décembre. Abd el-Kader et les siens arrivent à Marseille, où ils 
embarquent sur le Labrador pour Constantinople. 

23 au 25 décembre. Escale des Algériens en Sicile et visite de 
l’Etna. 

24 1853 

7 janvier. Arrivé en Turquie, Abd el-Kader est reçu par le jeune 
sultan ottoman ‘Abd al-Majîd. 

17janvier. Installation à Brousse (Bursa). 

25 1855 

28 février au 2 mars. Tremblements de terre à Brousse. Abd el- 
Kader demande son installation dans une autre ville. 

8 septembre. Abd el-Kader visite l’Exposition universelle. Il 
remet au président de la Société asiatique le manuscrit de son 
Rappel à lintelligent, avis à l’indifférent (Lettre aux Français). 

11 rencontre Napoléon III, auprès duquel il obtient l’autorisation de 
partir s’installer à Damas. 

Décembre. L’émir et les siens sont officiellement accueillis à 
Damas. 



26 1857 

Première édition moderne des Futuhât al-makkiyya (Les 
Illuminations mecquoises) du Cheikh Ibn ‘Arabî. Abd el-Kader se 
rend en pèlerinage en Terre sainte (Jérusalem, Bethléem, Hébron). 

2 7 1858 

Publication de Rappel à l’intelligent, avis à l’indifférent, traduit 
par Gustave Dugat et édité à Paris chez Duprat. 

28 1860 

9 juillet. Début des troubles intercommunautaires qui 
débouchent sur des massacres de chrétiens en Syrie et au Liban. 
L’émir et ses compagnons interviennent et sauvent de la mort 
plusieurs milliers de chrétiens damascènes. Abd el-Kader reçoit des 
lettres de remerciement et des décorations du monde entier. 

7 août. Décret promouvant Abd el-Kader grand-croix de la Légion 
d’honneur. 

Premier contact avec la franc-maçonnerie française. 

29 1863 

Janvier. L’émir embarque pour le Hedjaz, pour un séjour qui va 
durer un an et demi. Il suit les cérémonies du hajj et reçoit un 
enseignement du cheikh Muhammad al-Fâsî al-Shâdhilî. 

Retraite à proximité de la mosquée du Prophète et dans la grotte de 
Hirâ où, d’après la tradition musulmane, Muhammad a reçu la 
Révélation. 

Alexandre Bellemare publie Abd-el-Kader, sa vie politique et 
militaire chez Hachette. 

Napoléon III évoque l’idée d’un « royaume arabe » en Algérie. 

1864 

Retour du pèlerinage par l’Égypte. Abd el-Kader effectue une visite 
du chantier du canal de Suez. Il se rend à Alexandrie où il est reçu 
par la loge maçonnique des Pyramides. 

30 1865 

5 juillet. En route pour Paris, Abd el-Kader fait escale à 
Constantinople où il est reçu par le sultan Abd al-Azîz. Il demande 
notamment la grâce des émeutiers de l’été 1860. 

Première semaine d’août. Abd el-Kader effectue une visite de 
quatre jours en Angleterre. 

31 1867 

1er avril. Ouverture de l’Exposition universelle à Paris. 

32 Napoléon III invite officiellement Abd el-Kader à venir la visiter. 
Ce sera son dernier séjour en France. 

33 l86 9 

16 novembre. Depuis les tribunes officielles, Abd el-Kader assiste 
à l’inauguration du canal de Suez. 



Rencontre avec l’Imâm Chamil, qui a obtenu l’autorisation du tsar 
de Russie de se rendre en pèlerinage dans les lieux saints. 

1883 

Abd el-Kader décède dans la nuit du 25 au 26 mai dans sa maison 
de Damas. Il est inhumé près du tombeau du cheikh Ibn ‘Arabî. 
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